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Perfiles de Entretextos 


Entretextoses una publicación semestral de la Facultad 
de Ciencias de la Educación de la Universidad de La 
Guajira, Riohacha, Colombia. 


La revista busca dar cuenta del pensamiento y sus 
movimientos, de las relaciones y sus transformaciones; 
de la realidad de las Ciencias Sociales y Humanas. 
Pretende además, estimular la investigación de hechos 
y perspectivas; la escritura que abre nuevas opciones, 
conocimientos y reinterpretaciones; la lectura de na- 
cientes prácticas e interacciones. En sintesis, lo que se 
quiere es la publicación de resultados, discusiones hacia 
dentro y hacia fuera de la Universidad. 


El primer número de la revista Entretextos se publicó en 
el segundo semestre del año 2007. Para ese momento, 
la revista fue una publicación pensada para provocar 
la escritura en el campo de la Educación. Más tarde, 
su estructura incorpora nuevas esencias, diálogos y 
defensas en el área de la interculturalidad, mas allá de 
La Guajira y Colombia, desde Latinoamérica y el Caribe, 
además como una manera decidida para acercarnos 
a otros pares y comunidades académicas en el orden 
nacional e internacional. 


De acuerdo con sus propósitos, Entretextos publica 
documentos-resultados de proyectos de investigación, 
trabajos de interés humanístico, reseñas de libros 
publicados o reeditados, perfiles de personalidades, 
pinceladas locales, que ayuden a captar realidades, 
a convivir, a dialogar con otras materialidades e in- 
materialidades; trabajos que contribuyan a evaluar 
estados del arte en líneas específicas o que nos lleven 
a interpretar e interpretarnos, que nos produzcan la 
necesidad de leer y leernos a la luz de otras lenguas 
y lenguajes. 
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Entretextos — Editorial 
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Facultad de Ciencias de la Educación. Universidad de La Guajira. Colombia. 
ISSN: 0123-9333. Año: 11. No. 20 (Enero-Junio), 2017, pp. 7-8 


Andrés Ortiz-Osés: 
Por una Filosofía del sentido y de la ex-sistencia 


For a Philosophy of Meaning and Ex-istence 


“El sentido de la vida es la vivencia de sentido”. 
Metafísica del Sentido, 

Bilbao. Universidad de Deusto, 1989. p. 103. 
“El signo significa: el símbolo transignifica” 
Aforística existencial, 2016. 


ES nueva edición de la revista Entretextos se dedica a la obra del renombrado filósofo 
español Andrés Ortiz-Osés. 


Más de una razón y mucho más de otros sentires pueden justificar o legitimar esta intención 
de mirar y visibilizar a través del pentagrama de su discurso esa polifonía de sentidos que 
nos hablan y cantan otra forma de ser humano que lo distingue con una particular singu- 
laridad: la insuficiencia o decadencia de pensar el mundo de la vida desde la racionalidad 
cósica que se había hecho imperante en los tiempos modernos. Ahora se trata de sentir el 
pensamiento desde esa otra dimensión alter de la racionalidad que es el sentido de lo vivido, 
a través de una hermenéutica de las simbolizaciones más inconscientes del signo-palabra. 


Otra resignificación que recoge en una “dualéctica” los intersticios que fraguan entre flujos 
y remanentes, esas otras ondas del sentido inherente al mundo germinal, donde el todo es 
nada en su eterno origen de las cosas que implica una permanente emergencia que hace 
imposible opacar la simbiosis entre los símbolos del mito y el logos racional que da acceso 
y trascendencia a la ex-sistencia. 


Una travesía a mar abierto entre la luz serena que se filtra en la oscuridad de lo más hondo 
y arcaico del arrecife, y la luz de intemperie que abraza la piel del náufrago que no deja de 
otear en el horizonte del ser, el otro ser implicado que nos re-vive y que late en la memoria 
con sus imágenes oníricas. 


El capitán de navío que es Ortiz-Osés porta en sus manos la brújula fenicia que señala 
siempre hacia la estrella de un Norte que está más allá de este acá del realismo manifiesto 
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en la objetivación de las percepciones y representaciones. Es un viajero de viajes que surca 
el mar de la imaginación hacia ese cosmos de aire donde la gaviota huye de su sombra, y 
se despide de la orilla con más intuición de otros destinos. Viajero de viajes por donde van 
y revienen los símbolos en sus azares de sentidos... 


Y será, entonces su práctica filosófica acerca de la vida de la ex-sistencia una muy matizada 
aproximación respecto al decir de lo dicho que queda entredicho; a las palabras en sus 
divergentes desusos por el uso, al signo significado puesto en duda por el contrasentido 
ineludible que forma parte de toda realidad represada en la unidad. 


Pensar el mundo es algo más que un acto de raciocinio lógico y deductivo; es decir, el 
mayor esfuerzo por concretar el mundo como síntesis de lo real-objetivo. Es el en sí mismo 
de un mundo referido a su unicidad experimental, pero en franca renuncia convivencial 
y sensible con el cuerpo del ser que lo designa. A este mundo en reclusión penal por el 
dictamen de la razón lógica, el filósofo debe cumplir la tarea deconstructiva de su poder 
disracional. La emergencia de un razonar sensible y poético, estético e imaginario, genera 
las coimplicaciones simbólicas para pensar desde el co-razón, pues es desde las compleji- 
dades del sentido de la ex-sistencia que lo convivencial se hace múltiple, caótico, crítico, 
y transforma sus orígenes. 


En este Dossier especial de la revista Entretextos, tienen los lectores de América Latina una 
excelente oportunidad para conocer a los colaboradores invitados en esta oportunidad, 
colegas y discípulos del Maestro, tales como José Ángel Bergua, Luis Garagalza, Alberto 
Tejera Ajuria, Edickson Minaya, Felix Gerenabarrena Artamendi, Fernando José Vergara 
Henríquez, José Luis Calvo Carilla, Egoitz de la Iglesia Gnboa, Juan Luis Izuzquiza, Josetxo 
Beriain y Carlos Boyle (otras contribuciones de colegas como José Luis Luna Bravo, David 
Egea, Alonzo Loza y Julio López Saco, nos quedan en el tintero para una edición a futuro), 
y acceder a diversos estudios muy calificados que interpretan las principales categorías del 
pensamiento filosófico de Andrés Ortiz-Osés: una figura de prestigio universal que, entre 
otros méritos humanos y personales de afectividad, nos hace testigos y coparticipes del 
sentir homoespiritual de su hermenéutica simbólica. 


A.B. Márquez-Fernández 
Universidad del Zulia, Venezuela. 
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Entretextos — Perfiles/Profiles 


Revista de Estudios Interculturales desde Latinoamérica y el Caribe. 
Facultad de Ciencias de la Educación. Universidad de La Guajira. Colombia. 
ISSN: 0123-9333. Año: 11. No. 20 (Enero-Junio) 2017, pp. 10-13 


Obertura 


Homenaje a Andrés Ortiz-Osés: 
La Filosofia del Sentido de A. Ortiz-Osés 


Tribute to Andrés Ortiz-Osés: Philosophy of Sense of Andrés Ortiz-Osés 


Mikel Formosa 





Foto: Teo Félix 


Hermenéutica simbólica 


| término “hermenéutica simbólica” ha sido acuñado y desarrollado por el filósofo 
Andrés Ortiz-Osés para referirse a una interpretación simbólica del sentido. El sentido 
no es aquí el mero significado (entitativo), sino la significación humana de carácter 
axiológico o valorativo. El sentido trasciende al mero significado porque es el resultado de 
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una interpretación simbólica, la cual no indaga meramente lo dado o dicho (el qué literal) 
sino lo que alguien o algo (objetivo) quiere decirnos (subjetivamente). 


La hermenéutica simbólica de A. Ortiz-Osés indaga especialmente el sentido existencial, 
es decir, el sentido simbólico de la existencia en sus lenguajes del mito y la religión, el arte 
y la literatura, la filosofía, la antropología y las ciencias en cuanto experiencia humana de 
lo real. Pero en esta indagación del sentido de la existencia comparece como contrapunto 
o bajo obstinado el sinsentido, entablándose una lucha entre Dios y el diablo, el héroe y el 
dragón, la vida y la muerte. 


En medio de esta lucha de los contrarios el sentido se perfila según A. Ortiz-Osés como 
“la sutura simbólica de la fisura real”, así pues, como la mediación de los opuestos bajo la 
simbólica del dios Hermes, cuyo caduceo ofrece la sublimación y apertura de lo entitativo 
o terrestre a lo trascendente o celeste. En este contexto hermesiano el sentido simbólico se 
redefine como Apolo sublimando a Dioniso, el ser que trasciende inmanentemente al ente, 
el amor que asume la muerte cristianamente, el sentido que sutura al sinsentido simbóli- 
camente (continuando la filosofía de E. Cassirer). 


Ortiz-Osés ha teorizado su hermenéutica simbólica en diferentes obras, especialmente 
en su libro “Amor y sentido”, y ha realizado diversas aplicaciones a mitologías como la 
vasca, simbologías como la cristiana, y visiones del mundo como la indoeuropea y pre- 
indoeuropea. Entre sus análisis simbólicos destaca su original interpretación del Cristo 
del Juicio Final de Miguel Ángel, así como la interpretación simbólica de E Nietzsche 
y M. Heidegger. Finalmente cabe destacar su brillante exégesis de la arquetipología de 
C.G. Jung y el Círculo Eranos (véase su obra “Hermenéutica de Eranos”, con G.Durand, 
E.Trias y L.Garagalza). 


En la hermenéutica ortiz-osesiana el sentido simbólico no es pues cósico o inmanente (frente 
al positivismo), pero tampoco platónico o trascendente, sino trascendencia inmanente (de 
inspiración socrática). El sentido simbólico no dice aquí verdad abstracta, sino verdad en- 
carnada o humanada (de inspiración cristiana). La clave hermenéutica del sentido simbólico 
está en la revisión del simbolismo como Logos afectivo (véase su obra “La razón afectiva”), 
es decir, como logos objetivo-subjetivo, ámbito de encuentro del mundo y el hombre. 


Intramodernidad 


Tras la modernidad y la posmodernidad, A. Ortiz-Osés propone la idea de Intramodernidad 
capaz de asumir el alma y lo anímico (el sentido encarnado frente a la verdad pura, purista o 
puritana). Este sentido encarnado comparece en la coimplicación de los contrarios definida 
como dialéctica o “dualéctica” de los opuestos bajo la mediación del dios Hermes, frente 
al dualismo clásico tradicional del Dios y el diablo, el héroe y el dragón, la derechona y la 
izquierdona. 
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Esta mediacion hermesiana esta simbolizada por el fratriarcado o fratriarcalismo de ins- 
piración cristiana e ilustrada, la fratría que hermana el viejo matriarcalismo y el nuevo 
patriarcalismo de un modo horizontal, medial o democrático. Se propugna finalmente un 
Logos afectivo, redefiniendo el corazón como “co-razón” de nuestra propia razón. 


Frente a la ortodoxia inmovilista y a la herejía revolucionaria, AOO defiende una heterodoxia 
bien temperada de carácter evolutivo o evolucionista, caracterizada por el relacionismo frente 
a todo absolutismo y relativismo. Su filosofía desemboca en una filosofía de la ambivalencia 
o doble valencia, expresada paradigmáticamente por el “amor” como sentido y sinsentido 
de la existencia, como divino y demónico o diablesco: puede consultarse al respecto su Blog 
Fratría y Tendencias-21 de las religiones. 


Reconocimientos 


Andrés Ortiz-sés ha recibido muchos y diversos reconocimientos a su labor de pensador o 
filósofo hermeneuta, de antropólogo simbólico y de aforista consumado. La nómina comienza 
con el nombramiento como “Doctor amoris causa” conferido por el Colegio Internacional 
Canisianum de Innsbruck y firmado por el sociólogo José Casanova de la Universidad 
Georgetown, y prosigue con G. Durand y M. Eliade (con los que coincidió en Eranos), G. 
Vattimo, J.L. Aranguren, J. Grondin, R. Panikkar, Rof Carballo, M. Beuchot, J. Oteiza, E. 
Trías y muchos otros. La relevancia de su interpretación de la mitología vasca fue recono- 
cida y valorada por el antropólogo J.M. de Barandiarán, el fundador de los estudios vascos 
que se encargó de recopilar los relatos miológicos de transmisión oral que perduraban a 
comienzos del siglo XX, 


Pero aquí queremos destacar el reconocimiento del Dr. Ibon Zubiaur, profesor de la Uni- 
versidad de Tubinga, Director del Instituto Cervantes de Múnich y actualmente en Berlín: 


“Andrés Ortriz-Osés será recordado como autor de uno de los sistemas de pensamiento más 
originales y sugerentes producidos en lengua castellana: filosofía de la (co)implicación, filosofía 
de la razón afectiva, dialéctica coimplicativa. También será recordado como un extraordinario 
profesor de filosofía: alguien que, con recursos oratorios deslumbrantes y un sentido lúdico de 
la provocación, encarna insuperablemente la olvidada esencia de su oficio, la misión de incitar 
al pensamiento. Nuestro filósofo y aforista sería uno de los primeros pensadores españoles en 
pensar radicalmente en castellano” (Véase el Libro-Homenaje de la Universidad de Deusto a 
Andrés Ortiz-Osés). 


Por su parte, J. Grondin ha celebrado como “genial” el lema hermenéutico de nuestro autor: 
“el ser que puede ser comprendido dice sentido”. En general, los críticos suelen destacar la 
originalidad y creatividad del pensamiento ortiz-osesiano, así como la belleza del estilo y 
la agudeza gracianesca de su aforística: así I. Reguera en Babelia, pero también E Savater 
cuando califica sus aforismos lúcido/lúdicos como “deliciosos y, a menudo, maliciosos” 
(véase al respecto el Libro-Homenaje). El propio autor concibe el aforismo como “máxima 


ISSN 0123-9990 - Año 11 + N°. 20 (Enzro-Junio), 2017, pp. 10-13. 


minima”, aunque algun critico considera su lenguaje ensayistico como barroco o abigarra- 
do. En todo caso nuestro autor pertenece a una especie cultural no protegidas (rara avis). 


Respecto al propio reconocimiento del autor, Andrés Ortiz-Osés se piensa filósofo y sim- 
bólogo, pero se siente aforista y poeta (amén de músico fracasado). El libro “Poética del 
sentido” recoge su poesía, calificada como poesía intramoderna o intramodernista. 
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El Fratriarcado 


The Fratriarchy 


ue Occidente se metió en un atolladero cuando aparecieron en el escenario dos de 

sus criaturas más reconocibles, el logos y la democracia, es algo que a estas alturas 

es difícil de negar. Por un lado, la Democracia griega encarna, a la vez, un informe 
igualTfárismo que quiere nacer y una jerarquía que se resiste a morir, pues las mujeres y los 
extranjeros no eran considerados ciudadanos. 


Que las cosas no hayan cambiado mucho desde entonces lo demuestra nuestro 15M, con 
sus eslóganes contra una demo-cracia con mucho poder o kratos y poco demos o gente. En 
términos más culturales que políticos el problema deriva de la colisión de dos arquetipos: 
la fratria o hermandad y la razón patriarcal (el Gran Padre). 


El propio Platón encarna a la perfección el confuso momento inaugural de Occidente, pues 
a la vez que funda la filosofía en la que se basan nuestras ciencias y la hace depender de 
ese celeste mundo de las ideas que convirtió en su metafísico y abstracto hogar, criticó el 
experimento democrático y no tuvo ninguna duda de que los poetas o creadores debían ser 
expulsados de su ciudad ideal. ¿Qué demonios estaba ocurriendo? 


Pues, entre otras cosas, que la activación del arquetipo fratriarcal y la consiguiente apelación 
política al pueblo, no podía del todo con las inercias jerárquicas de un patriarcalismo que 
comenzaba a decaer dejando tras de sí una traumática retirada, la del ser metafísico del 
que aún somos prisioneros. Dicho más claro y juntando todo: la democracia que activa la 
fratria o fraternidad encuentra frente a sí al logos que deja como herencia el Gran Padre. 


Este es el laberinto en el que andamos enredados desde hace 2500 años. El psicoanálisis, 
tan importante para acceder a los ignotos fondos de las almas individual y colectiva, si 
bien detectó el conflicto, no pudo o quizás no quiso ver la salida. Por un lado, no aceptó 
en cualquier grupo de iguales más que el inconsciente del padre muerto. Por otro lado, 
dudó que pueda haber relaciones horizontales entre las gentes tras la desaparición de 
puntos fijos exógenos tales como los líderes, sus banderas, etc. En un mundo cada vez 
más postautoritario estos modos de interpretar las realidades individual y colectiva son ya 
absolutamente insostenibles. 
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Afortunadamente, tenemos entre nosotros a Andrés Ortiz Osés, natural de Tardienta, 
cosmopolita y con una obra de la maxima actualidad. Su afirmación de la fratria ha sido 
inseparable de la apuesta por una hermenéutica simbólica más cálida y erótica que la razón 
o logos e incluso que la propia hermenéutica practicada en el centro y norte de Europa por 
algunos de sus amigos de Eranos. 


Por otro lado, ha colocado el arquetipo fratriarcal en una posición mediadora entre el Dios 
y la Diosa, el principio trascendente y el inmanente. Como consecuencia de ambos movi- 
mientos, las verdades celestes del patriarcalismo y las telúricas del matriarcalismo han sido 
conjuradas por las verdades que resultan de la deliberación, propias del fratriarcalismo. 
La economía colaborativa e incluso la idea de lo (pro)común, tan aireadas en los últimos 
tiempos, beben de la misma fuente. 


Andrés Ortiz Osés se mueve como pez en el agua en esos lugares fecundos que diariamente 
habitamos, entre los cielos y los inframundos, rebosantes de interferencias y con-fusiones. 
Unas veces cultivando la poesía, un pensamiento para el que la entrega a lo indeterminado 
es imperativa. Otras veces torciendo las palabras, jugando con sus sentidos más íntimos, 
llevándolas de un sitio para otro, de un modo muy parecido a como hacen los niños cuando 
desembarcan en el lenguaje. 


Y es que a Andrés le gusta crear a base de juegos los sentidos que nuestro tiempo-espacio 
fratriarcal necesita y reclama para desplegarse. Pero junto a ese instinto lúdico hay otro 
componente que anima su vida-obra. Se manifiesta a través de su vehemencia, de su irre- 
verencia, de sus elevaciones de voz, de sus juramentos... Lo que aparece en esos gestos 
es su terrosa alma aragonesa, tan afín a la de Buñuel, Goya, Pedro Saputo, Labordeta y 
otros. De esa árida y sedienta tierra sigue manando a borbotones el querer vivir y el estar 
juntos, materias primas de la fratria. 


José Ángel Bergua 
Universidad de Zaragoza, España 
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Aforística Experiencial 


Experiential Aphoristic 


Wane atújalaa múnusú sulu'u palitchon pútchi ayulaasú súnainje tú niraka 
so'ukai akumajúna akua ¡palú súpúlamúin awalakajúnaa 


Andrés Ortiz-Osés 
Universidad de Deusto, Bilbao, España. 





Resumen 


En el presente artículo se ofrece aforísticamente la filosofía coimplicativa de Andrés 
Ortiz-Osés y su dialéctica de los contrarios, concebida como “dualéctica” de los opuestos 
compuestos. En lugar del raciocinio clásico comparece aquí el “relaciocinio” como mé- 
todo de mediación de los contrastes, a través de un lenguaje hermenéutico de carácter 
dialógico y simbólico. 


Palabras clave: aforística, coimplicación dualéctica, relaciocinio, símbolo. 
Abstract 


In the present article the implicative phylosophy of Andrés Ortiz-Osés and his dialectic 
of opposites is offered aphoristically, conceived as “dualectics” of opposites compounds. 
Instead of classic reasoning here the “relation-logics” mediation appears as a method 
contrasts, through a hermeneutical language of dialogic and symbolic character. 


Keywords: Aphoristic, Dualectics, Co-Implication, Relation-Logics, Symbol. 
Piitchi palitkua'ipalu 


Sulu’u ashajuushikat tüüwalai aapünüsü sulu’u palirú pútchi ti anaatiinaka akua'ipa 
suuralwuje kasa niikotchiraka akua’ipa Andrés Ortiz-Osés otta stimaa aashajirawaa 
namaa naa neipolokana, siimaa aapaaniiin sukua'ipa sulu'u “waneejetiiwalin pútchi 
sulu’ujutuka”. Shi'iraka tú kirakat achiki stimaiwa ayulaasú yaaya tú “akua’ipaa epei- 
pajiraaka tú kasa eekat” siichiirua wane su'uniria sulu’u siipiina ayoijire'eraa wane 
kasa sulu’ujee e'raaja tú akua'ipa asakiijiinaka achirua sulu’ujee saashajaniiin stichiki 
sukua’ipa. 


< d 
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Piitchiirua katsitinstikat: Atújalaa miinusú sulu’u palitchon piitchi, “waneejettiwalin 
pútchi sulu’ujutuka”, akua’ipaa epeipajiraaka tü kasa eekat, shiyaawase. 





-Fl calor es la gracia, el amor y la caridad; el frío es la desgracia, el desamor y la frigidez: 
el calor conserva la vida, el frío conserva lo muerto. 


-La película de Charlot “Candilejas” (1952) está presidida por dos máscaras, la una ríe 
como Demócrito y la otra llora como Heráclito. 


- En “Candilejas”, el viejo payaso muere proyectando su alma o ánima en la figura de la 
joven bailarina, cuyo impresionismo contrasta con el expresionismo de Charlot y Buster 
Keaton, que acaban destrozando el piano y el violín en una ruda orgía masculina. 


-Candilejas de Chaplin sería un film intramoderno: en el que la bailarina encarna el ánima 
(animada) frente al ánimus (animoso): maña frente a fuerza, urdimbre frente a estructura, 
música frente a técnica, interior frente a exterior, femenino versus masculino. 


-Es dulce fracasar en este mundo amargo. 

-La razón no necesita tanto a Dios: el corazón si. 

-El Dios bajo su contrario (Deus sub contrario): asi el Dios en la cruz. 
-El ser es la fuga del ente: y Dios es el fugitivo del ser. 

—Delegamos el poder al poderoso: que se lo apropia en su propio servicio o vicio. 
-La izquierda tan bruta: la derecha tan burda. 

-La definición de aporía en Eugenio D ‘Ors: apuro. 

-No caer en la tentación: tontamente. 

-Todo facha es pura fachada: de desfachatez desfasada. 

-Ronaldo recibe el balón de oro llorando: Ronaldo humano y cristiano. 
-La expresividad latina y sudista: frente al pasmo nórdico. 

—Los vividores como bebedores. 


-En el film tragicómico de Chaplin “Candilejas”, el viejo payaso ayuda a la joven bailarina 
con sus payasadas, y finalmente esta le ayuda a aquel con su bailoteo: para el viejo el mundo 
es ya una payasada, para la joven el mundo es todavía un ballet. 


-Sin amor la vida es desatino: con amor la vida cobra cierto concierto o tino. 


-Todo alterador está alterado, todo alborotador está alborotado: pero no todo perturbador 
está perturbado. 


—La religión no es un saber, sino un sabor: no solo de saberes vive el hombre. 
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-Hay un tipo de cura casado con Dios y divorciado de la Iglesia. 


-El problema femenino tiene solución masculina: el problema masculino tiene disolución 
femenina. 


-La neura del dinero: la neura del euro. 


-La tierra da la vuelta real alrededor del mundo: y el sol da la vuelta simbólica alrededor 
de la tierra. 


-La estrella, pirámide de la luz: en esta escultura de A. Orensanz en Aldeaduero, la luz 
restalla en lo alto de la estrella, engullendo el tiempo circundante en un espacio flotante: 
el cual se abre del interior al exterior como una irradiación. Se trata de un símbolo de in- 
tramodernidad, porque desaloja la exterioridad realojándola en una interioridad de sentido 
abierto en canal. 


-Venecia o la corrosión de la belleza. 
-El consumismo como sumisión a lo mismo: diferentemente. 


-En O. Paz hay una dialéctica de lo cerrado y lo abierto simbolizado respectivamente por 
la piedra y la flor, el espejo y el agua, el muro y la mujer cósmica: “la virgen lunar, madre 
del agua madre” (como dice en Piedra de sol). 


-Según el increyente, el hombre proyecta a Dios; según el creyente, el hombre introyecta a 
Dios: yo diría que el hombre proyecta al Dios proyector del universo. 


-Credere aude: atrévete a creer/crear. 


-El alma no es la estructura racional del hombre: el alma es la urdimbre relacional de la 
persona. 


—Defender la alegría de la obligación de estar alegres (M. Benedetti). 
—Tratémonos bien los unos a los otros. 
—Redescubrir la bondad: resulta que hay gente buena. 


-La Pasión según san Mateo de Bach: en la versión de Furtwängler hay expresividad y color, 
en la de Klemperer hay impresión y dolor. 


-Si el sumo derecho es la suma injuria: calculemos la injuria del mínimo derecho. 
-La prosa es logos: la poesía es eros. 

-Fleta no canta, encanta: no recita, concita: no expresa, impresa. 

-En Lacan lo realmente real es imposible de realizar: sólo simbólicamente. 


-Dice TS. Eliot que el infierno es uno mismo y es solitario; pero esta soledad desacompañada 
sería el purgatorio: el infierno es el invierno del odio propio y ajeno. 


-La vida como sumidero: que suma mas no consuma. 
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-En este mundo falso triunfar es falso: fracasar seria lo adecuado a este mundo. 

-Uno escribe: que otra lea es su problema. 

-Al llegar a su destino el hombre da un paso atrás: y otro adelante. 

-El terror como “tierrorismo”: la propia tierra divinizada. 

-Bulgaria fue el modelo de los radicales vascos: Vulgaria es el modelo de los radicados vascos. 
-La mujer como apertura trascendental: el hombre como cierre categorial. 


-Me gusta estar con gente buena, aunque dialogue con gente mala: pues para malo ya 
estoy yo. 


-La mariposa es un gusano volador: el gusano es una mariposa a ras de tierra. 

-Me interesa el héroe interior: no el exterior. 

-Poder ser uno mismo abierto al otro: autorrealización. 

—Interiorizarse para trascenderse (San Agustin). 

—Debemos abrirnos a la trascendencia: pero sin cosificarla o manipularla. 

—Clamamos a Dios: porque hay cosas que claman al cielo. 

-Más allá de este afán y de este verso / me aguarda inagotable el universo (J.L. Borges). 
-En la mística Dios es el vulnerante o hiriente: y el hombre el vulnerado o herido por Dios. 
-Como dice Lutero, Dios no nos ama por ser buenos: somos buenos porque nos ama. 


-Según I. Hassan, el héroe contemporáneo es un simple mediador entre fuerzas antagónicas: 
es un héroe antiheroico. 


-Historia del (anti)héroe moderno: nacimiento matriarcal (filiación), salida patriarcal al 
mundo (juventud), confrontación fratriarcal en el mundo (madurez), disolución final en 
el inframundo. 


-La lógica del capitalismo: la lógica de la cabeza (caput) y no del corazón. 

-La crisis como zozobra: zzz. 

-Según G. Devereux, el machismo es homosexualidad latente: paradójicamente. 
-La flema inglesa y la flama española: soflama. 

-El signo es en blanco y negro: el símbolo tiene color y calor. 

-En esta sociedad hemos olvidado la benignidad. 

-E Gehry gana el Principe de Asturias: como si lo necesitara. 

Vuelvo a usar el viejo jabón de glicerina: recupero la suavidad de la infancia. 


-Los Monegros me ha surtido una filosofía monegra: propia de un monte negro de arbolado 
y ahora desarbolada y desolado. 
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-Tengo un brote creativo, espero que no acabe en sarampión: tomaré la píldora anticon- 
ceptual. 


-No olvidar que toda pretensión es una protension. 

—Tanto un cántaro fue a la fuente que la fuente canta. 

-Corregir la agresividad con humor: el humor viola la violencia. 

-El tradicional “morir tenemos” puede y debe contrarrestar al moderno “vivir tenemos”. 


-Pienso que la realidad flota intermitentemente sobre un caos o abismo: que nos acaba 
abismando o engullendo. 


-Veo un niño indio vestido de tal y haciendo de cual. 

-Oh, tiempos rémores: oh, viejos rétores. 

-El CIS es nuestro centro de investigaciones sicológicas. 

-Hay que salir fuera: fuera te sacan lo que llevas dentro. 

-Hay que coimplicar la actitud experiencial del varón y la mujer: en uno mismo. 
-Según la pedagogía idealista, encima de estar mal, debes estar bien. 


-Me dormiré en invierno sobre el hielo de enero: me moriré en febrero bajo un fuerte 
aguacero. 


-Yo creo en Dios: para poder creer en mí mismo. 
-El camino abierto por Jesús (J.A. Pagola): y cerrado por su Iglesia. 
-No tengo miedo de Dios: tengo miedo de sus representantes obsoletos. 


-El Cardenal Schönburg de Viena felicita a Conchita Salchicha (Wurst), la barbada ganadora 
del Festival de Eurovisión “porque enriquece el jardín de Dios”: algo está cambiando en la 
vieja Iglesia (al menos en Viena). 


-Nietzsche no defiende el bien abstracto, sino lo bueno para la vida: la bondad es ya un 
añadido cristiano humanista. 


-El amor inventa el infinito (P Salinas): y el odio inventa lo indefinido. 
-El amor inventa el infinito: porque trasciende lo finito. 

-Soy lo que amo (P Valéry). 

—Filosofar es exponerse, decía Ortega: no imponerse. 


-Frente al mito patriarcal del Héroe y el Dragón, propongo el mito matricial de la Bella y el 
Bestia: en donde la hominización del Bestia se logra por amor (humanización). 


-La unión mística amorosa se realiza de noche y en la cueva: matricialmente (véase san 
Juan de la Cruz). 
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-En Rilke la salvación se da en “lo abierto” (das Offene): y en Novalis esa apertura tras- 
cendental es la propia muerte. 


-El cuerpo es la metáfora del alma (Ortega): y el alma es el símbolo del cuerpo. 
-El ser como deseo de ser en O. Paz: frente al temor de no ser. 

-Me gusta ser libre: para liberar a los demás. 

-La instancia de la conciencia como conciencia del otro. 

-Se puede tener razón: pero no poseerla. 

-Tenemos la beatería de derechas: y tenemos la batería de izquierdas. 

-Ortega y su alianza entre lo racional y lo irracional (Jordi Gracia). 

—Pusilla grex: la grey cristiana parece pequeña y pusilánime, pero su gresca grande. 
—Perder es de perdidos. 

—La rodilla como rodillo: en el fútbol. 

-Do están agora los augures de antaño: los viejos agoreros sobreviven. 

-La vida como virus de la materia: virulencia. 

-La vida es rara: cuando parece explotar, implosiona, y viceversa. 

-La angustia existencial es un temor al todo y, por lo tanto, a nada: nihilismo. 

-El todo con la nada: una nada en su todo trasformada (E. Cardenal, Cántico cósmico). 


-El hombre del subsuelo de Dostoyevski: el hombre sin atributos de Musil: el hombre sin 
los luengos atributos del mundo (patriarcal). 


-Frente a una España que mira de reojo, Ortega mira de frente: afrontando, pero no en- 
frentando, asumiendo críticamente nuestra cultura (la razón vital). 


-En el fondo de nuestro ser no somos nosotros sino Otro (E. Cardenal, Cántico cósmico). 


-La fe es la redención del pasado: la esperanza es la redención del futuro: la caridad es la 
redención del presente. 


—No creo en Dios (estáticamente): creo a Dios (dinámicamente). 


-Más que el anti-mal, Dios sería el para-mal: parador o parapeto, paraguas o paracaídas 
del mal. 


—Loado seas, oh Dios: desde este lado y desde este lodo. 

-El eterno femenino como interior: del eterno masculino. 

—Tomar la vida positivamente: compensando su negatividad. 

-La clave positiva no es el optimismo (engañoso): es el entusiasmo cuasi religioso. 


-Saber es también saber lo que no hay que saber. 
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-El signo significa: el símbolo transignifica. 

-Alguien me dice que quién me creo que soy: yo mismo. 

-El sufrimiento no es un valor en sí: por eso no exige resignación (lo dice el Papa Francisco). 
—El humanismo católico es comunitario: el liberalismo protestante es individualista. 

-La crisis global ha dejado entrever la nada: y su compasión. 

-Somos humanos porque morimos (N. Alcover): la muerte como humanización final. 
-No me importa morir: pero tampoco acompañar antes el entierro de unos cuantos. 
—Tras la muerte comienza la búsqueda monográfica e indefinida de Dios. 

-La posmodernidad ha durado lo que G. Vattimo: un “attimo” o momento. 

-La belleza en Baudelaire: peligrosa apertura de la finitud a la infinitud. 


-La naturaleza madre y madrastra: el hombre padre y padrastro: la cultura hermana y 
hermanastra. 


-La buena mensura o medida es la mesura. 
-Acordar es un acuerdo que debería hacerse con el corazón cuerdo. 
-Corazón: la razón de la razón. 


-Quien reprime el corazón, esteriliza la razón: y quien oprime la razón, desestabiliza el 
corazón. 


-El monarca no marca o manda: solo enmarca o remarca. 

Viva la estolidez mental: es la que manda. 

-En este mundo campa cierta maldad: sin un toque cínico no se puede sobrevivir, 
-Mis poemas son propoemas: propuestas de poemas. 


-La poesía de Rosendo Tello es telúrica y rosada: rocío del alma cristalizada sobre la tierra 
aragonesa. 


-Me gustaría tener un perro: y su amistad perruna. 


-Fl fútbol de Brasil exhibe un suave espíritu de ballet, el de Italia un rudo espíritu cerrado, 
el de Inglaterra un dinámico espíritu abierto: y el de España un espíritu circunflejo o medial. 


-Qué ganas de dormir en esta tarde gris: la siesta es lo mejor cuando todo es peor. 
-Muerto el perro se acabó la rabia: muerto el hombre se acabó el hambre. 


-Creer en Dios es hoy complejo y complicado: pero no creer en Dios es simplejo y desim- 
plicado. 


-El Dios tradicional es el máximo (semper maior): el Dios posmoderno es el mínimo (sem- 
per minor). 
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-En el cristianismo renacemos del agua y del espíritu: mediación de contrarios. 
-Los derechos como derechos culturales: cultivo de la persona en personalidad. 


—Tomar la vida con aferencia intelectual, asunción crítica y amor discriminativo (pero no 
discriminatorio). 


-La búsqueda de la felicidad como búsqueda de sentido. 

-Son los muertos lo que más saben: porque han traspasado la muerte. 

-Encanta la vida: fastidia su enfermedad. 

-No hay dos sin tres: ni tres sin estrés, 

-La mortalidad deshace toda seriedad vital: porque es la seriedad mortal. 

-Los que tienen desafectos tienen afectos: los que conviven tienen algo en común. 
-Para estar bien: ser uno mismo abiertamente. 

-Nunca es tarde para rendirse a tiempo: siempre es pronto para cantar victoria. 
-Lo que se puede decir, decirlo breve y al grano. 

-Alguien me dice que he vivido en tierra de nadie: pero he vivido en tierra intermedia. 
-El enfermo que pierde la conciencia: por desgracia la recuperan sus allegados. 
-Todo se lo lleva el tiempo: pero queda un espacio simbólico o cultural. 


-El auténtico amor es eterno porque perdura mientras perduramos: toda la vida y toda la 
muerte. 


-Hay un romanticismo romancesco (novelesco) y hay un romanticismo romancero: este es 
el mío (lingúístico-musical o lirico-aforistico). 


-La evidencia y la audiencia como criterios: lo que vemos y oímos, lo dado y lo interpretado, 
el mundo y el hombre. 


-Un niño rubito me divisa paseando y viene corriendo a saludarme: la mamá sorprendida 
me saluda también desde lejos. 


-La gente trae gente a este mundo: a menudo falla la responsabilidad. 


-Fl grisáceo rio de estaño refleja mi alma extraña y restañada: el cielo de plomo se desploma 
sobre mi alma aplomada: el aire tormentoso traspasa mi alma atormentada. 


-Mi lenguaje no es complicado sino coimplicativo: así evito el reduccionismo de un lado 
y del otro. 


—Pagamos cada gloria con su fracaso o el nuestro. 
-Me hubiera gustado ser músico: pero la música es discola. 


-La vida humana es una facienda o hacienda: una hacienda simbólica a laborar o cultivar 
personalmente. 
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-Al volver a Aragón necesitaba un nuevo flotador cultural: mi escritura en este blog cultural. 


-(Zaragoza) Por el puente de hierro me arrojo y me pierdo: por el puente de piedra me 
acojo y recojo. 


-Dios acoge: la Iglesia coge. 
-El alma como aferencia de sentido. 


-Lo sagrado como potencia fascinante y tremenda: que la política traduce o traspone en 
poder admirable y temible. 


-Según Tomás de Aquino la ley natural es una obra de la razón (opus rationis). 
-La ventaja de ser inteligente es que evita tener que ser intelectual. 


-La mente no es un fantasma en la máquina del cerebro: porque el cerebro no es una má- 
quina ni la mente su maquinación. 


-La dialéctica no es de ida y vuelta: es de ida, vuelta y revuelta. 
-La poesía disonante —atonal- de Miguel Labordeta. 

—Está el tiempo masculino: y está el “tempo” femenino. 

-La sonrisa asimila: la risa desasimila. 


-Según T. Murase, la cultura tradicional japonesa no es paternal o egoica como en occidente, 
sino maternal o relacional. 


-Fl claro del ser en Heidegger: el claro lunar frente al claro solar, el ámbito de la implicación 
frente a la explicación. 


-La inquietud de la bota de Van Gogh: según Heidegger. 
-En el norte el tiempo es hacienda o facienda: en el sur el tiempo es (con)vivencia. 


—De derrota en derrota hasta la victoria final (Mao): de victoria en victoria hasta la derrota 
final (AOO). 
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Luis Garagalza 
Universidad del Pais Vasco/Euskal Herriko Unibertsitatea, España. 





Resumen 


La filosofía de Ortiz se va desarrollando a lo largo de su obra hasta constituirse como 
una hermenéutica simbólica que toma el lenguaje y la problemática del sentido (así 
como su correlato, el sinsentido) como hilo conductor para realizar una reflexión sobre 
el ser humano, su cultura y su realidad. El ser humano es presentado en este contexto 
como un “animal simbólico” que necesita interpretar el mundo e interpretarse a sí 
mismo y por ello genera imágenes, mitos, lenguajes, artes, ciencias, es decir, culturas 
en las que sobrevivir. 


Palabras clave: Hermenéutica, símbolo, interpretación, sentido, ser humano. 


Abstract 


The philosophy of Ortiz develops throughout his work to establish itself as a symbolic 
hermeneutics that takes language and the problem of sense (and its counterpart, the 
meaninglessness) as thread to make a reflection on the human being, his culture and 
reality. The human being is presented in this context as a “symbolic animal” that needs 
to interpret the world and himself, thus generating images, myths, languages, arts, 
sciences, this is to say, cultures in which to survive. 


Keywords: Hermeneutics, Symbol, Interpretation, Meaning, Human. 

Piitchi palitkua’ipalu 
Tú núkijaka siima’iwa Ortiz o’untisti tú na’inajaka sünainmüin tü akújalakat súkia'ipa 
shia tü antaka na'in súkua'ipa tü nai’nkajatka(maaaka sa’in tú akújalaaka númúin, sumaa 
nútuma, tü nnojotkat che’ijan)makaa sa’in a’injilii siikua’ipa wayuu, tü akua’ipakat 
sumaa shimüinkalü. Chii wayuukai eittanúshii mu’inka sa’in “múrúlú kajutshii” shire’in 
nútújja'in sa'u tú akua’ipaka otta tú nikua'ipakat eree nia maka sa’in núkumaja'in shi- 
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yakua, niiniki, stichikua kasa, akumajaa súkua'ipa kasa, nakújitin sa'u tü nakwipakat 
e'njanúuin naya epija’in. 

Pútchiirua katstiinstikat: akújaalaka stikua’ipa, kajutsii, atújaa akua’ipa, na'injatú, chii 
wayuukai. 





Introducción 


an pasado más de cuarenta años desde la publicación en Zaragoza del librito titu- 

lado Antropología hermenéutica. Para una filosofía del lenguaje del hombre actual. 

Con este libro Andrés Ortiz-Osés inauguraba en una España que se debatía en la 
transición a la democracia el tema de la razón hermenéutica (Ortiz-Osés, 1971; 1973)". 
Hermenéutica era entonces una palabra casi sin uso en el castellano y casi desconocida hasta 
en el interior del propio gremio de los filósofos (recordemos que Verdad y método, la obra 
fundamental de H.G. Gadamer, padre de la actual hermenéutica filosófica, fue traducida 
a instancia suya en la editorial Sígueme de Salamanca en 1977). Esa razón hermenéutica 
resultaba estar indisociablemente vinculada con el lenguaje, el cual dejaba de ser visto 
desde la perspectiva clásica de la metafísica, ya desde Platón, como un simple instrumento 
de comunicación de lo pensado de un modo independiente por la razón en su pureza, 
para comparecer como el “medio” o la “atmósfera” en la que acontece y se realiza nuestro 
pensamiento: un pensamiento que ahora se reconoce como interpretación (humana). La 
hermenéutica filosófica se implicaba así en el “giro lingúístico” característico de la filosofía 
contemporánea imprimiéndole, además, un matiz antropológico, con lo que resultaba, a pesar 
de los alegatos antihumanistas del maestro Heidegger, un nuevo humanismo hermenéutico. 


A lo largo de todos estos años Ortiz-Osés ha continuado indagando y elaborando esa 
antropología hermenéutica que toma al lenguaje como hilo conductor y ha ido radicali- 
zando el “giro antropológico” hasta penetrar en la experiencia psico-social que lo sustenta: 
ahora el lenguaje comparece como “forma de vida”. Siguiendo en esta dirección nuestro 
autor va a sacar a la hermenéutica fuera del territorio clásico de la filosofía y la teoría 
de la interpretación haciendo que se implique en la comprensión de la(s) cultura(s). En 
particular le interesó la cultura vasca y su mitología, que ofrece un carácter matriarcal en 
marcado contraste con el patriarcalismo predominante tanto en la cultura griega como en 
la tradición judeo-cristiana y, consecuentemente, en nuestra cultura moderna que resulta 
de su entrecruzamiento. 


Se trata, pues, de elaborar, siguiendo el hilo de una reflexión sobre la historia de la filoso- 
fía, una hermenéutica de nuestra cultura, un lenguaje (interpretación) que dé cuenta de 
nuestros lenguajes y, en definitiva, una valoración de nuestra forma de vida. Comprender 
la historia de la filosofía consistiría, según esto, en sonsacar o extraer algo que no aparece 





1 La Editorial, Zaragoza 1971; Aguilera, Madrid, 1973. 
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propiamente en el escenario conceptual, reconstruyendo la escena psico-social originaria 
sobre la que se levanta la escenografía filosófica o, por decirlo con su propia terminología, 
en restablecer la conexión entre el pensamiento conceptual-abstracto característicamente 
filosófico y la “experiencia antropológica subyacente” (Ortiz-Osés, 1977). 


En esta investigación, el concepto (por ejemplo, el más universal: el Ser, con su peculiar 
inmutabilidad, unidad, identidad y esfericidad descritas ya por Parménides), presuntamente 
“puro”, muestra su “impuro” enraizamiento en el nivel de lo simbólico, antropológicamente 
pregnante, del que toma su fuerza y su sentido: se trata del ámbito de lo mitológico, y en 
particular de la mitología olímpica indoeuropea, caracterizada por su patriarcalismo cele- 
brador de la victoria de Zeus-Dyaus, el dios del cielo luminoso, sobre las oscuras potencias 
ctónicas y matriarcales que perviven, como descubriera Nietzsche siguiendo las huellas 
de Bachofen, en la figura de Dioniso. La mentalidad trágica en general y la Antígona de 
Sófocles en particular, son un buen referente para contrastar la existencia de esta tensión 
básica que atraviesa, de modo más o menos latente, a toda la cultura griega, cosa que no es 
de extrañar, pues se trata de una tensión universal que articula no sólo a toda cultura sino 
de un modo mucho más universal a todo lo biológico (salvo, quizás, a sus manifestaciones 
más elementales). 


Comparece así otra vez, en toda su vivacidad, el tema de la relación entre mito y filosofía, 
una problemática que había sido rápidamente solventada por la tradición intelectualista 
occidental utilizando la metáfora del “paso”, como si una vez iniciada la actividad filosófica 
se hubiera abandonado ya de un modo definitivo el infantilismo característico de la menta- 
lidad mítica (unida a la tradición oral) para acceder, a través de la escritura, al reino de la 
razón y de la ciencia. De este modo la reflexión filosófica de Ortiz-Osés se introduce en un 
territorio “olvidado” o “reprimido” por nuestra tradición oficial, quizás por la influencia de 
lo que O. Rank llamó “el trauma del nacimiento”, y cuya exploración fue iniciada por los 
humanistas del Renacimiento, con su interés por una “filología” mucho más filosófica que 
la posteriormente consolidada en nuestras academias, por Vico como representante tardío 
de ese humanismo que con su Ciencia nueva deja preparada la vía seguida por Herder, 
Schiller, Humboldt, Schelling, Schleiermacher y relanzada por Bachofen, Nietzsche, Cassirer 
y Heidegger y el Círculo de Eranos en su totalidad. 


Una sociedad, una cultura y, en general, toda obra humana puede ser considerada como un 
sistema complejo en continua tensión, como el resultado de un conflicto fundamental que se 
prolonga en una situación de polarización en torno a dos factores antagónicos, pero cohe- 
sionables (o que se han de cohesionar). También la filosofía -como obra humana- ofrecerá 
una tensión de este tipo, como no es difícil de constatar: la oposición entre matería y forma 
repercute y se multiplica en una pluralidad de pares de opuestos (potencia-acto, experiencia- 
teoría, vida-pensamiento, sentidos-intelecto, res extensa-rescogitans, fenómeno-noúmeno, 
cuerpo-espiritu, lenguaje natural-lenguaje formal, etc.). Pues bien, de lo que se trataría es 
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de investigar la estructura de esa tensión constitutiva para después reconectarla con otras 
tensiones más elementales u originarias. En concreto, la tesis de Ortiz-Osés dice así: la 
filosofía occidental (y con ella también nuestra cultura) ha establecido entre esos términos 
opuestos una cohesión basada en la concesión de la primacía a uno de ellos a expensas de 
la devaluación del otro: el conflicto entre materia y forma queda oficialmente “solucionado” 
mediante la exaltación formal(ista) que domina y somete a la concepción material(ista). 


En este punto el autor procede a “desnudar” a materia y forma de sus vestiduras conceptua- 
les para captar su significación antropológica, su sentido simbólico, su engarce en la vida 
humana. Nos encontramos así con que la contraposición entre materia y forma nos remite 
a dos mitologías o a dos categorías psico-sociales fundamentales, matriarcalismo y patriar- 
calismo, entendidas como dos formas de vida contrapuestas, como dos modos antagónicos 
de experienciar lo real, que en el caso europeo encuentran su plasmación en dos culturas 
bien diferenciadas: la cultura aborigen mediterránea (sedentaria-agricola), que llega hasta 
la Creta minoica, y la cultura indoeuropea (nómada y belicosa). El encuentro o choque 
entre ambas culturas se saldó con la victoria de la segunda, quedando la primera relegada 
y acallada, aunque de algún modo incorporada o incluida en el interior de la mitología y 
la visión del mundo griegas. Quedaría así sucintamente descrita la escena originaria que 
constituye la base griega sobre la que se edifica la cultura y la filosofía occidentales (sien- 
do posible detectar una tensión similar, aunque más drásticamente resuelta de un modo 
excluyente por la presión del monoteísmo, en la otra base, la judeo-cristiana; si bien cabe 
ver en el Nuevo Testamento un intento de recuperación del componente matriarcal excluido 
desde los inicios veterotestamentarios). 


De las numerosas consecuencias que puede derivarse de esta tesis nos limitaremos a destacar 
dos. Por un lado, la crítica psico-sociológica a nuestra cultura, una crítica que se hace eco 
del movimiento surrealista y contracultural y lo proyecta sobre nuestra alienada concien- 
cia dominante de signo patriarcal-racionalista en un intento de abrir fisuras y huecos que 
posibiliten el surgimiento liberador y la “sublimación no represiva” (cf. N. Brown, 1972 
y H. Marcuse, 2011) del reprimido factor matriarcal-inconsciente. Dichas fisuras serían el 
lugar fronterizo transitado por Hermes y la hermenéutica, el punto en el que tiene lugar la 
interpretación en tanto que toma de conciencia de lo inconsciente o de expresión (simbólica) 
de lo innombrable. Por otro lado, esa crítica filosófica se dirige contra el positivismo-intelec- 
tualismo hegemónico, heredero de la supremacía patriarcal, y su propósito es revalorizar el 
sustrato matriarcal excluido, restableciendo el truncado diálogo con el “otro”, para lo cual 
es necesario dejarle hablar, cederle la palabra, escuchar y auscultar. 


Ortiz-Osés insiste también en la importancia que tiene la mitología para comprender nuestro 
entorno más próximo, la cultura vasca y su “laberinto de la implicación” (Ortiz-Osés, 1988). 
La cultura y cosmovisión tradicional vasca descansa sobre una mitología de transmisión 
oral que tiene un carácter matriarcal-naturalista y comunalista, girando en torno a la diosa 


ISSN 0123-9990 - Año 11 + N°. 20 (Enzro-Junio), 2017, pp. 25-53. 


Mari, personificación de la Tierra-Naturaleza. El autor propugna tomar en serio esa mi- 
tología en el marco de un “pluralismo abierto”, asumir su positividad y negatividad, cosa 
que no han hecho ni los nacionalismos ni los antinacionalismos, para recuperarla una vez 
interpretada como tal mitología, es decir, de un modo simbólico o cultural y no puramente 
literal o meramente político. Ahora bien, al mismo tiempo habría también que asumir la 
necesidad y complementariedad del principio patriarcal, representado en este caso desde 
dentro por el “fuertismo” del chicarrón vasco y desde fuera por lo hispánico y de un modo 
más general por la modernidad europea con su individualismo y su razón instrumental y 
abstracta. Se trataría de un encuentro tanto intercultural como intracultural que, aunque 
ya está siempre de algún modo dado, también está siempre por darse: reculturizar nuestra 
vida pública excesivamente polarizada por la política (partidista), abriéndola tanto hacia 
dentro como hacia fuera. 


Pues bien, la apertura necesaria para ese encuentro depende de la capacidad de simbolizar, 
pues en su incesante correlativización de los contrarios el simbolismo establece mediaciones 
relativas, parciales, temporales, que mantienen la apertura, impidiendo el dogmatismo y 
el absolutismo. El simbolismo radical, profundo, es en este sentido un antídoto contra el 
extremismo, mientras que el pensamiento superficial potencia por contra la dualización 
ideológica, pues funciona como administrador de las oposiciones vigentes: el bien es 
bueno y el mal es malo, lo blanco es claro y lo negro oscuro, el rico triunfa y el pobre es 
pobre, los chicos no lloran y las chicas juegan con muñecas... En vez de simplificar reduc- 
tivamente (o blanco o negro, conmigo o contra mi) habría que complejificar ahondando 
en las contradicciones hasta que los opuestos se compliquen (o co-impliquen) entre sí en 
mediaciones móviles y abiertas. En este sentido el autor defiende, por ejemplo, que se 
trata de “llegar a ser nosotros mismos asumiendo el otro que somos”. Cabría hablar pues, 
de una democracia profunda o radical como remedio: hacia aquí parece apuntar la palabra 
“ecodemocracia” acuñada por Ortiz-Osés, una ecodemocracia que permitiera armonizar lo 
transindividual-ecológico y lo urbano-individual, sirviendo de hilo conductor, como hilo de 
Ariadna, para salir del laberinto a la luz pública y para poder volver también libremente 
al laberinto de un modo simbólico o cultural. 


Pues bien, en opinión del autor el marco adecuado para realizar esta operación de encuentro 
cultural entre la tradición matriarcal y la mitología patriarcal moderna estaría representado 
por la posmodernidad, por cuanto que ésta permite acceder a la “intramodernidad”. A 
pesar de los pesares en el pensamiento posmoderno la noción de “persona” sería capaz 
de soportar la afirmación del individuo, de su conciencia y de su libertad sin renunciar 
empero a su arraigo e implicación en un trasfondo comunitario y cosmonaturalista. Se 
trata, pues, de un interesante y prometedor proyecto al mismo tiempo vital, cultural y 
político para iniciar el tercer milenio, que podríamos sintetizar con en el siguiente lema 
que propone el autor: “ganar menos (unilateralmente) para no perder tanto (unidimen- 
sionalmente)” (Ibíd.: 165). 
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El simbolismo, el alma y el sentido 


Podemos decir que el resultado de esta aplicación de la hermenéutica filosófica a la inter- 
pretación de una cultura concreta va a ser un redescubrimiento de la eficacia del simbolismo 
y de su pregnancia como infraestructura sobre la que se levanta nuestro(s) lenguaje(s) y 
nuestro pensamiento. La filosofía de E. Cassirer juega en este punto un papel decisivo, pues 
permite concebir el lenguaje como una forma simbólica que hace posible la captación y la 
configuración de lo real al tiempo que permite la mediación y la comunicación entre las 
dos modalidades de simbolismo más opuestas, el mito y el logos. 


Además, al tomar el simbolismo (filosóficamente) en serio, Ortiz-Osés se lanza en pos de 
una realidad, la del alma, la realidad psíquica, que, si bien compete desde sus inicios a la 
filosofía, clásicamente ha sido olvidada, apartada, excluida o cuando menos disimulada, 
sea por asimilación con el espíritu o por reducción a la materia. El discurso filosófico recu- 
pera así el ámbito del alma y de lo anímico reconociéndolo, con la ayuda de la psicología 
“con alma” elaborada por C.G. Jung, como constitutivo de lo que de humano hay en el 
ser humano, el cual va a quedar caracterizado ahora como mediación entre lo espiritual, 
con su universalidad abstracta, y lo material, en su concreción opaca: será, pues, “espíritu 
encarnado y sentido consentido” (Ortiz-Osés, 2003a: 154)?, 


La razón hermenéutico-lingiiistica resulta ser, según esto, una razón anímica o afectiva, 
una razón simbólicamente animada: una razón que reconoce e implica al alma como su co- 
razón (Ortiz-Osés, 2003b)*. El lenguaje del corazón, entendido como co-razón, se expresa 
en aforismos que intentan apalabrar simbólicamente la experiencia del sentido (latente) 
de la existencia, el cual acontece, si acontece, precisamente cuando el alma asume, asimila, 
anima y humaniza, el sin-sentido (patente): el sentido comparece así como una remediación 
o “sutura simbólica de la fisura o escisión real” (Ibíd.: 58): 


Pues bien, en esta nueva filosofía que Ortiz-Osés ha elaborado mediante la transformación 
simbólica de la hermenéutica, nuestro entendimiento y conocimiento son considerados, 
atendiendo al maestro Gadamer, como actos de interpretación en el lenguaje, pero ahora 
el lenguaje comparece también como símbolo, como imagen de sentido (Sinnbild) que 
articula nuestra experiencia viva o vivida, que expresa nuestras impresiones cargadas de 
humanidad. Así, la interpretación comparece primariamente como interpretación anímica 
en tanto que captación de la significación de las cosas del mundo por el alma humana: 
interpretación simbólica que media y recrea el sentido (de la vida) asumiendo el sinsentido, 
el mal y la muerte. 





2 Sobre la psicología “con alma” frente a las psicologias que se olvidan o pretenden deshacerse de ella (Cf. Jung, 1986: 
19). 
3 Este es precisamente el motivo central de otro libro de Ortiz-Osés (2003b), con el título. Co-razón. El sentido simbólico. 


En este sentido, la hermenéutica simbólica de Ortiz-Osés se presenta a sí misma como una 
filosofía dualéctica (palabra acuñada por él mismo) que se inserta entre los contrarios sin 
pretender ni superarlos, dialécticamente, ni separarlos, de un modo dualista. Esa inserción 
o radicación en el medio (mesotes: Aristóteles) es una búsqueda de una mediación, de un 
diálogo o, mejor, atendiendo a la distinción apuntada por Santiago Zabala, de una con- 
versación que ponga a las partes en comunicación, sin suprimir la diferencia y la tensión 
consecuente, impulsando un proceso inagotable de equilibramiento dinámicamente man- 
tenido por oscilación y coimplicación. 


Podríamos hablar, pues, no ya de una ruptura o abismo que separara drásticamente los 
contrarios, según plantea el principio de no contradicción, sino de una cierta gradualidad 
o continuidad entre ellos, mediados de acuerdo con el postulado del “tertio incluso” (G. 
Durand), lo cual concuerda, por cierto, con las formulaciones más pregnantes que Ortiz- 
Osés ha dado del sentido como “la asunción o coimplicación del sinsentido (simbolizado por 
nuestra finitud y contingencia) y la apertura de dicha finitud a lo infinito/indefinido”(Ortiz- 
Osés, 2009: 152) 


“El juicio final” pintado por Miguel Ángel en la Capilla Sixtina (y hace unos años ya restau- 
rado, con la consiguiente retirada de las vestiduras púdicamente añadidas a algunos de sus 
personajes), obra considerada de la máxima relevancia y estudiada en diversas ocasiones 
por nuestro autor, podría ser una buena ejemplificación de esta problemática de la impli- 
cación de los opuestos. Si bien en la lectura tradicional el Cristo, que se encuentra casi en 
el centro de ese monumental laberinto con su brazo alzado, es presentado como juzgando 
y, por tanto, separando a los buenos de los malos, hay indicios que permiten ver su gesto 
como un acto de contención: “Jesús detendría su condena por amor, que es la auténtica 
revelación del Evangelio cristiano por encima de la justificación por las obras (catolicismo) 
o por la fe (protestantismo)” (Ortiz-Osés, 2000: 39). 


El Cristo que, según la interpretación osesiana mira a San Juan, no sería propiamente un 
juez, sino un “cómplice con el amor humano, cuya complicidad salva nuestros amores de- 
masiado humanos, entre los que Miguel Ángel sitúa sus amores seculares” (Ibíd.: 41). Cristo 
no está como un pantocrátor sentado por encima (y fuera) del mundo, contemplándolo 
de un modo estático, sino que tiene un carácter dinámico (aunque obviamente detenido 
en la escena del cuadro) y se encontraría “ambivalentemente” (Ortiz-Osés, 2006a: 176)* 
en medio del movimiento ascendente de los personajes-almas que van hacia el cielo y el 
descendente de los que caen hacia el infierno. 


Este movimiento ascendente-descendente sería un movimiento circular, por lo que la ima- 
gen constituiría una especie de círculo de implicación de los opuestos, de lo inmanente y 





4 Esta ambivalencia le permite entrever a nuestro autor, por detrás del Apolo Belvedere, a la figura de Hermes, el mediador 
de los contrarios, que, al igual que Cristo, descendió al inframundo. 
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lo trascendente, del bien y el mal, en el que la boca del infierno asemejaría a la boca de la 
ballena que devoró a Jonás (cuya figura aparece, por cierto, en lo alto de la escena). Esta- 
ríamos, pues, ante un círculo de la regeneración por el agua y el fuego: se trataría, según 
la interpretación de Ortiz-Osés, de la concepción de la apocatástasis, pero marcada por el 
neoplatonismo, en la que el fin del mundo comparece como revelación o reconversión de 
lo negativo en positivo: “Esta positivación del negativo es el símbolo miguelangeliano del 
Amor divino, el cual funge a modo de Fuego sagrado que purifica el mal, el pecado y la 
muerte a través de su transfiguración: en donde la purificación funciona como superación/ 
supuración de lo negativo” (1bíd.: 180). 


Sócrates como figura mediadora o hermenéutica 


Una tal dualéctica, a la que nos hemos referido un poco más arriba, podría quedar perso- 
nificada en la figura de Sócrates, ahora medialmente situado entre el relativismo nihilista 
de los sofistas, que no dudan en manipular el lenguaje en nombre del concreto interés 
propio (representado en la noción de cuerpo), y el clasicismo, últimamente absolutista, de 
Platón y Aristóteles, que se eleva hacia lo universal mediante la abstracción del concepto 
(en nombre del espíritu). 


Ateniéndose al imperativo “conócete a ti mismo” (Corbin, 2003: 116), inscrito, según afirma 
Pausanias, en la entrada del templo de Delfos dedicado a Apolo (templo que por lo demás 
había sido previamente un asentamiento de la divinidad femenina Gea-Gaia bajo la figura de 
una diosa-serpiente), Sócrates se resistió, consciente de sus propios límites y de los límites 
de sus conocimientos (podríamos decir que era consciente del carácter interpretativo de sus 
interpretaciones, de que no poseía la Verdad, siendo sólo amante de la sabiduría) a hacer 
afirmaciones tajantes. Se limitaba a asumir la muerte, concibiendo la filosofía precisamente 
como una preparación para ese último viaje, y a ejercer el arte de preguntar en el ágora a 
sus conciudadanos, con una intención irónica y mayéutica?, 


Precisamente en ese saber que no se sabe, sabiamente recogido en el Renacimiento por 
Nicolás de Cusa con su Docta ignorantia, radicaría lo constitutivo del eros socrático, que se 
sitúa en el quicio entre el cuerpo y el espíritu. Este quicio representa un lugar de tránsito en 
el que radicarían el sentido, lo simbólico y el alma, que tienen en común su capacidad de 
conversar con lo demónico (Cassirer, 1987)”: “El eros socrático -afirma Ortiz-Osés, sería el 
saber que no se sabe y por eso busca a través de la belleza el sentido: el cual es lo sublime 





5 Este imperativo contrasta con el que presidía la entrada a la Academia de Platón: “nadie entre aquí que no sepa geome- 
tría” y podría complementarse con la frase atribuida al Primer Imam del chiísmo: “quien se conoce a sí mismo conoce 
a su señor”. 

6 Lapalabra mayéutica deriva, según el diccionario etimológico de Chantraine, de Maia, que es la diosa de los nacimientos, 
así como madre de Hermes. 

7 Ese Nicolás de Cusa seguidor del no-saber socrático es identificado por Cassirer (1987) como uno de los iniciadores de 
la filosofía moderna al reconocer que nuestro conocimiento, incluido el científico, se levanta sobre conjeturas. 
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como sublimación de lo subliminal, o sea, el bien que no renuncia a la belleza sino que la 
asume y trasfigura”. (Ortiz-Osés y Lanceos, 2006b). Pero directamente ligada con este saber 
que no se sabe esta la tematica de la muerte: 


¿Qué es, en efecto, el temer a la muerte sino atribuirse un saber que no se posee? ¿No es 
acaso imaginar que se sabe lo que se ignora? Pues nadie conoce la muerte, ni siquiera si es, 
precisamente, el mayor de todos los bienes para el ser humano, pero la temen como si fuera 
el peor de los males. Sin embargo, ¿cómo no va a ser la más reprochable ignorancia la de 
creer saber lo que no se sabe? Yo, atenienses, también quizá me diferencio en esto de la mayor 
parte de los seres humanos, y, por consiguiente, si dijera que soy más sabio que alguien en 
algo, sería en esto, en que no sabiendo suficientemente sobre las cosas del Hades, también 
reconozco no saberlo. (Hadot. 1998: 45). 


El ámbito de un eros así entendido es el lugar en el que es posible, según la expresión de 
Hillman, “hacer alma”, habida cuenta de que “el alma es la mansión del sentido humano 
y, por lo tanto, el baremo de toda axiología o valoración de la virtud como valor anímico” 
(Ortiz-Osés, 2006a: 180). 


De este modo Sócrates queda, tal como lo presenta Ortiz-Osés, liberado de la interpretación 
platónica (patriarcal), que ha sido la que ha imperado en la historia de la filosofía oficial 
al asociar (y disolver) olímpicamente el alma con el espíritu, con las Ideas y con la Verdad 
abstracta, olvidando el pragmatismo del daimon personal socrático, que sólo niega, y que 
podría ser visto como símbolo del sentido existencial”. “Conviene matizar aquí, señala 
nuestro autor, la opinión de Aristóteles sobre que Sócrates sería el fundador del concepto 
universal, ya que no se trata del concepto universal-abstracto (general) sino del concepto 
universal-concreto ganado en diálogo interanímico (y que yo denominaría simbólico)” 
(Ortiz-Oses y Lanceros, 2006b: 15). 


Se trata, pues, de reconectar la figura de Sócrates con el trasfondo pregriego de signo 
matrial del que proviene Dioniso y, con él, la concepción trágica de la vida marcada por 
su asunción de la génesis y el ocaso. Ortiz-Osés escucha ahora a Jenofonte: “En efecto, el 
Sócrates jenofontiano ya no es un héroe platónico sino un antihéroe, el cual es acusado de 
corromper a la juventud por no reconocer a los dioses o ideales oficiales de la ciudad política, 
introduciendo nuevos demonios, daimones o démones, es decir, númenes ambivalentes, 





8 Sobre la expresión “hacer alma” cfr. Hillman (2000). 

? “El Sócrates utilitarista de Jenofonte frente al Sócrates idealista de Platón: por eso su demon personal es un símbolo del 
sentido existencial (así traducimos frónesis) y no de la verdad platónica abstracta”. Ortiz-Osés, A (2010a). En la misma 
dirección parece apuntar P. Hadot cuando afirma que: “Lo demónico de Goethe tiene todos los rasgos ambivalentes y 
ambiguos del Eros socrático. Es, como nos dice en el libro 20 de Poesía y verdad, una fuerza que no es ni humana ni divina, 
ni diabólica ni angélica, que separa y que une a todos los seres. Al igual que al Eros del Banquete, no cabe definirla más 
que mediante negaciones simultáneas y opuestas. Pero es una fuerza que da a los que la poseen una potencia increíble 
sobre los seres y las cosas. Lo demónico representa en el universo la dimensión de lo irracional, de lo inexplicable, una 
especie de magia natural. Este elemento irracional es la fuerza motriz indispensable en toda realización, es la dinámica 
ciega, pero inexorable, que hay que saber utilizar y a la que no se puede esquivar” (Hadot, 2004:130). 
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instancias ya no olimpicas o luminosas sino oscuras y ambiguas, figuras intermedias entre 
lo divino y lo demoníaco cercanas al ámbito intermedio e intermediario de lo humano, 
precisamente situado entre el mundo celeste y el submundo terrestre, a medio camino entre 
la luz y la oscuridad de la caverna” (Ortiz-Osés, 2008: 20). 


En este sentido podríamos señalar también que Sócrates se distancia de los sofistas aliándose 
con Sófocles, con quien probablemente habría coincidido en casa de Aspasia, la amiga de 
Pericles. Como apunta Erich Fromm siguiendo a Bachofen, Sófocles estaría recuperando 
las viejas tradiciones populares que acentuaban la importancia del amor, la igualdad y la 
justicia, frente al oportunismo, el egoísmo y el despotismo de las élites “ilustradas” (sean 
aristocráticas o sofística). No se centra tanto en la religión oficial del Estado sino en un 
“principio humanista” basado en determinadas “potencias secundarias” que, según Fromm, 
“se identifican fácilmente a las diosas del mundo matriarcal” (Fromm, 1972: 172)!°. En este 
sentido afirma que “Sófocles proclamó que el principio de que la dignidad del ser humano 
y la santidad de los lazos humanos jamás deben subordinarse a las exigencias inhumanas 
y autoritarias del Estado o a consideraciones oportunistas” (Ibídem). Como ha mostrado 
Ortiz-Osés, el propio Heidegger, pese a haberse resistido a visitar Grecia hasta 1962, des- 
cubre el “brillo” de Cnosos en la Creta matriarcal que funda la “luz o luminosidad” clásica 
(Han, 2014)". 


A diferencia de este Sócrates que asume la ignorancia y reconoce sus límites (y, podríamos 
decir wittgensteinianamente: los límites del lenguaje; la imposibilidad de decir directa- 
mente con el lenguaje la realidad concreta; la dificultad de comunicar la experiencia ética 
y existencial) su aristocrático alumno Platón, movido por el afán de rehabilitar la memoria 
del maestro (haciendo que los atenienses reconozcan haber actuado injustamente, con 
lo que se restablecería la justicia), se implica en una batalla para tratar de “demostrar” 
(científicamente, mediante episteme, es decir, a través de un conocimiento desde la 
causa-definición-idea) su inocencia, estableciendo de un modo incuestionable la injusticia 
cometida por los unos y los otros al condenar al que, según el oráculo de Delfos, era el 
más sabio de los atenienses. Partiendo en el Eutifron de la pregunta por la definición de la 
piedad (recordemos que Sócrates fue acusado de impiedad), Platón inicia una ascensión 
dialéctica que viaja espiritualmente mediante la abstracción, de idea en idea, construyendo 
un sistema jerárquico en cuya cúspide se sitúa el Bien que, si bien no se puede alcanzar 
por un conocimiento estrictamente racional, sería como la piedra clave que permite que 
el arco se sostenga. 





“El principio humanista del mundo matriarcal, con su acento puesto en la grandeza y la dignidad del ser humano, en- 
cuentra una bella y vigorosa expresión en la alabanza del coro al poder del ser humano: “Hay muchas maravillas, pero 
ninguna tan prodigiosa como el hombre” (Jbid.: 166). 

“En un amplio valle entre montañas, profusamente plegado, el laberíntico palacio da testimonio de una existencia no 
belicosa, dedicada sólo a la agricultura, al comercio y a la alegría de vivir, pero altamente estilizada, hiper-refinada. 
Parece que fue una divinidad femenina la que concertó toda la veneración sobre sí misma” (Ortiz-Osés, 2009: 152). 
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En cualquier caso, no habria que olvidar, cosa que no hace Ortiz-Osés, que ademas de 
este Platón patriarcal-espiritualista y abstraccionista hay también un Platón “erótico”, que 
recupera a través de la figura de Diótima de Mantinea la visión del amor auténtico como 
eros creador que “persigue la generación y procreación en la belleza” (206€e) y con ella 
la posibilidad de una mediación entre los opuestos que suaviza la tendencia a dualizar 
drásticamente y a separar excluyentemente. En este contexto el eros tendría un carácter 
movilizador del alma y ejercería una función orientadora y también liberadora del sentido 
contenido o latente en la materialidad inmediata del deseo (Han, 2014)”. 


La crisis gnóstica 


Junto a la figura de Sócrates es preciso tener en cuenta otro aspecto de la cultura greco- 
romana que ha tenido una gran importancia en el desarrollo de algunas de las posiciones 
básicas de Ortiz-Osés. Me refiero a lo que podríamos llamar de un modo muy general la “crisis 
gnóstica” que sacude, quizás con la misma radicalidad que al cristianismo, a la mentalidad 
helenística poniendo en cuestión su optimismo ontológico de fondo, la identificación lógica 
de lo real con el bien, para poner en primer plano el problema irresoluble e inexplicable del 
mal, con lo que se llega a definir el mundo con la expresión, a la que nuestro autor alude 
con cierta frecuencia, de “caca”: pleroma tes kakias. 


El movimiento gnóstico coincidiría en esta visión pesimista con la antigua sabiduría de la 
época trágica de los griegos anunciada por el viejo Sileno, ese dios de los bosques, feo y 
deforme que se encargó de criar a Dioniso, cuando al ser preguntado por el rey Midas sobre 
el bien supremo del ser humano contestó lo siguiente: “Estirpe miserable de un día, hijos 
del azar y de la fatiga, ¿por qué me fuerzas a decirte lo que para ti sería muy ventajoso 
no oir? Lo mejor de todo es totalmente inalcanzable para ti: no haber nacido, no ser, ser 
nada. Y lo mejor en segundo lugar es para ti morir pronto” (Nietzsche, 1976: 52). En esta 
experiencia del mundo vivido como una “caología” o, más humorísticamente y en lenguaje 
juvenil, como una “cacalogía” (pleroma tes kakias), el sujeto gnóstico se siente como un 
extraño o extranjero, separado del mundo por un abismo insalvable, así como separado de 
Dios, que sería el responsable último de esa totalidad. 


El creador de un mundo negativo no puede menos que implicar lo negativo en él mismo: 
tal sería la drástica conclusión a la que, contra toda teodicea, llega el movimiento gnóstico, 
quedando enfrentado tanto a la teología oficial griega como a la religión cristiana, que lo 
presentan como bueno y providencial. Ahora el conocimiento (gnosis) comparece como 
el factor soteriológico decisivo: tendría un componente iniciático por cuanto que ayuda a 
romper con engaños, eufemismos e ilusiones, para reconocer el mal como tal e invitar a la 
insumisión, sólo guiada por el libre albedrío de cada cual, ante el Dios de este mundo que 





12 Últimamente B.-Ch. ha relanzado esta temática del eros como factor de apertura a la alteridad y al otro frente a la 
continuidad de lo mismo que caracteriza al consumismo capitalista y a la sociedad del rendimiento y del éxito. 
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no es en realidad mas que un Arconte o Demiurgo que garantiza el presunto “orden”, que 
hace que esa totalidad lo siga siendo y que se encarga de que los humanos se sometan al 
destino. “Al cobrar conocimiento de sí mismo, el yo también descubre -según afirma H. 
Jonas, un importante especialista en gnosticismo- que éste no le pertenece realmente, y que 
más bien es el involuntario ejecutor de los designios cósmicos. El conocimiento, la gnosis, 
puede liberar al ser humano de esta esclavitud, pero... no puede aspirar a la integración 
en la totalidad cósmica y el acuerdo con sus leyes, como hizo la sabiduría estoica” (Jonas, 
2003: 346). 


Ahora bien, habría que destacar como característica fundamental de lo que H. Jonas de- 
nomina “movimiento gnóstico” que esta radicalización del dualismo (ya presente en gran 
medida, aunque suavizado, tanto en la filosofía griega como en el cristianismo) no implica 
el abandono de la trascendencia: el Arconte contra el que se preconiza insumisión y desacato 
no es el auténtico Dios. Por eso, en general se puede decir que la gnosis aspira y apunta, 
pese a su nihilismo de fondo, a la trascendencia. “Pero esta trascendencia, a diferencia del 
mundo inteligible del platonismo y del señor del mundo del judaísmo, no guarda con el 
mundo sensible una relación positiva; no es la esencia o la causa de éste sino su negación 
y supresión. El auténtico Dios gnóstico, tan diferente del demiurgo o Dios inmanente, es el 
totalmente diferente, el otro, el desconocido (trascendente)” (Ibíd.: 349). 


Pues bien, baste esta somera caracterización del movimiento gnóstico para comprender 
ciertas claves de la hermenéutica simbólica de nuestro autor que hunde sus raíces en la 
problemática existencialista y en sus desarrollos a partir de Heidegger. Pues como estudió 
H. Jonas, partiendo precisamente de la filosofía de Heidegger, sería posible detectar una 
cierta “afinidad” entre el gnosticismo y el existencialismo, realizando “una lectura gnóstica 
del existencialismo”. Es de sobra conocido, por otro lado, el interés que el fenómeno del 
gnosticismo despertó en Jung, y la importancia que tiene en la formulación de su psicolo- 
gía profunda, por cuanto que plantea las relaciones entre Dios y el mal, relaciones que a 
Jung le resultan relevantes a nivel psicológico. En 1916 escribió sus “Septem sermones ad 
mortuos”, firmado con el pseudónimo de Basilides de Alejandría, donde aparece la figura 
de Abraxas, la divinidad que contiene en sí los opuestos (retomada a su vez por Herman 
Hesse en su novela Demian) (Ibid.: 339)". 


No pretendo decir, obviamente, que Ortiz-Osés sea un gnóstico, pese a que su atracción 
por el gnosticismo es así misma obvia desde muy pronto en él. Pero no hay que confundir 
una cosa con la otra, como le ocurrió, por cierto, a alguien, por otro lado, tan equilibrado 
y ponderado en la mayoría de sus consideraciones, como Martin Buber, el cual consideró 





133 “El existencialismo...es la filosofía de una situación particular, predestinada históricamente, de la existencia humana: 
una situación análoga (aunque diferente en otros respectos) había producido una respuesta análoga en el pasado” (Ibid.: 
338). Ya Spengler había señalado en La decadencia de Occidente la “contemporaneidad” de la época greco-romana de 
los primeros siglos de nuestra era y de la época contemporánea (cfr. Jonas, 2003: 342). 

14 Cf. Para todo ello el artículo de G. Quispel “Jung et la gnose”, en: Cahiers de 'Herne. 
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a Jung como gnóstico. Esa atracción se debe, en mi opinión, a la radicalidad con que el 
gnosticismo plantea una problemática tan reprimida, evitada y soslayada por la metafísica 
griega y por la teología cristiana como es la cuestión del mal, de la muerte y del sinsentido. 
No se pretende restablecer el dualismo absoluto o “diametral” que caracteriza al gnosticismo, 
pero sí de escuchar y tomar en serio sus alegatos contra el mundo, contra la historia y contra 
la imagen tradicional del dios patriarcal". Todo ello se concreta en una propuesta: asumir 
el mal y tomarlo en serio (cosa que en el caso de nuestro autor quizás podría comprenderse 
por motivos biográficos), en vez de negarle alcance ontológico, reconocer su alcance en 
vez de minimizarlo, tomar conciencia plena, no obviamente para celebrarlo, sino para 
conjurarlo, apalabrarlo, articularlo, suturando simbólicamente la herida real, proponiendo 
la búsqueda de un sentido simbólico que, a diferencia de la Verdad-Bien que excluye la 
mentira-mal, se caracterizaría por su capacidad de y su eficacia en la coimplicación asuntora 
del sinsentido. Pero veamos más concretamente el vínculo que mantiene Ortiz-Osés con 
la filosofía de Heidegger. 


Ortiz-Osés y M. Heidegger 


Cabría decir, pues, que Ortiz-Osés es un heideggeriano en tanto que ha ido leyendo a 
Heidegger a lo largo de toda su vida, ha recorrido todos los senderos por los que éste 
anduvo buscando la inspiración y su presencia es constante en casi todas las obras que ha 
publicado. No es un heideggeriano, empero, porque no se limita a repetir lo que dice el 
maestro (complicándolo hasta convertirlo en una jerga de poder, como suele ocurrir en 
el interior de las escuelas), sino que lo interpreta a su modo, aplicándoselo para buscar y 
probar (catar) lo que quiere decir(le). 


Interpretar a Heidegger consiste, al menos en el caso de Ortiz-Osés, en ir más allá de Heide- 
gger, en continuar su indagación filosófica, su exploración de las “sendas perdidas” del ser 
con la que pretende evitar (y escapar de) la trampa de la metafísica y de la tradición cristia- 
na, consistente en olvidarse del ser al confundirlo con alguna cosa o ente. Esa exploración 
heideggeriana se articularía, según la interpretación de Ortiz-Osés, en tres momentos (y no 
en dos como suele plantearse en la ortodoxia heideggeriana): 1) el momento humanista de 
Ser y tiempo, en el que, siguiendo la intuición de Buenaventura (esse-hic), se reivindica el 
valor de la existencia (Dasein) y, por ello, del ser humano (Da-sein), entendido como centro 
y cópula del universo, como ámbito de apertura en el que tiene lugar la revelación del ser; 
2) el segundo Heidegger realiza una autocrítica que imprime a su pensamiento un giro anti- 
humanista con el que intenta recuperar la dimensión esencial, abriendo la existencia hacia 
una más allá (espacial) de la temporalidad, bien que no al modo racional de la tradición 
metafísica, sino siguiendo las sendas de la mística y la teología negativa (Eckhart); 3) este 
retorno al ser se hunde en el silencio, pero no se detiene en él sino que lo trasciende por 





15 Sobre el “dualismo diametral” característico de la gnosis, cf. Durand (1980). 
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el descubrimiento de un nuevo lenguaje (mitopoético) que funge como tiempo detenido 
o espacializado en el que se realiza la mediación entre lo real y el ser humano, y de los 
seres humanos entre sí (diálogo democrático): ahora la dicción humana es vista como el 
acontecimiento en el que el ser se dice humanamente. Sería en este tercer momento en el 
que se inserta la hermenéutica filosófica desarrollada por Gadamer que se condensa en la 
famosa sentencia: “El ser que puede ser comprendido es lenguaje” (Gadamer, 1977: 577) 
(una sentencia que ahora es reinterpretada simbólicamente por Ortiz-Osés cuando afirma 
que “el ser que puede ser comprendido es sentido” (Ortiz-Osés, 2009:155). 


El viaje de Heidegger, su peregrinación en búsqueda del ser que la tradición metafísica ha 
ido olvidando en la misma medida en que el propio ser se iba ocultando o retirando, se 
inicia preguntando a un ente, el ser humano, cuyo modo de ser consiste en la interpretación 
de la existencia y que necesita preguntarse por lo que él mismo es y por el mismo Ser. Tras 
constatar el fracaso de esta vía y los graves peligros que comporta, Heidegger se vuelve de 
nuevo hacia el ser, dejando al ser humano (ahora interpretado como “pastor del ser”) en 
un segundo plano, como si acallando la voz de su conciencia (Bewusstsein) fuera posible 
escuchar mitico-misticamente la voz sin sonido del ser, su “música callada”. Este silencio 
no es empero terminal, sino que propicia el encuentro con el lenguaje, “el más peligroso de 
los bienes” (según Heidegger), esa “estación que viaja con nosotros” (según Hugo Lindo 
evocado por Ortiz-Osés): “se le ha dado al hombre el lenguaje, para que con él se hunda 
y regrese a/de la Viviente eterna (la tierra Madre Natura), para que aprenda el amor que 
todo lo alcanza”, 


A través del lenguaje se realiza el viaje decisivo, el que atraviesa el mar tormentoso, y, 
como en el Maelstrom de Poe, el viajero se hunde para volver a emerger regenerado por el 
contacto con el fondo. El lenguaje se convierte así, en la interpretación de Ortiz-Osés, en 
médium cuasi-alquímico de disolución de lo fijo e instaurado y de resolución o captación de 
lo volátil (solve et coagula): su operación característica sería la retroprogresión (Pániker). 


Con esa inmersión en el lenguaje, que es en su raíz lenguaje simbólico, Heidegger estaría 
realizando una disolución crítica de la metafísica en la que se hace patente que la búsqueda 
de la unidad, la verdad, la bondad y la belleza resulta estéril (infructuosa) y esterilizante (re- 
presora) si evita, como tradicionalmente ha solido hacer, hundirse en su ocaso, confrontarse 
con su propio límite y asumir la diversidad, la mentira, el mal y la fealdad “como sombras 
negativas de nuestra presunta/presuntuosa positividad” (Ibíd.:172). Heidegger estaría 
siguiendo de este modo la crítica nietzscheana de la metafísica y su propuesta de superar 
el dualismo platónico (y schopenhaueriano) en una concepción trágica que, al mantener 
reunidos los opuestos respetando el abismo que se abre entre ellos, busca una justificación 
estética de la existencia y del mundo. Podría verse en este sentido la crítica nietzscheana 
como una defensa del mensaje de la encarnación traicionado por el cristianismo oficial ese 





16 Heidegger, “Hölderlin y la esencia de la poesía”, citado en: Ortiz-Osés (2009: 37). 
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“platonismo para el pueblo” que olvida que “el reino de los cielos es un estado del corazón, 
no algo situado por encima de la tierra o que llegue tras la muerte” (Nietzsche, 1978: 64). 
Ahora bien, a diferencia de Nietzsche, que pasa de la tierra al mar, el viaje de Heidegger 
es un viaje de ida y vuelta, con regreso a tierra firme (aunque transfigurada, podríamos 
decir, por la inmersión acuática), pues que ahora “el mal, la negatividad, la muerte, la po- 
breza y la miseria material y moral simbolizan la verdad más honda y radical, la cuestión 
pendiente o por pensar, lo reprimido y oprimido por la luz del bien que nos ciega para el 
mal a coimplicar humanamente” (Ortiz-Osés, 2009: 172). Ortiz-Osés nos propone, pues, 
una interpretación personal y original de la filosofía de Heidegger: se trata de llevar a 
cabo una radicalización simbólica de la crítica de la metafísica como ontoteología que 
despliega el filósofo alemán. Esta interpretación osesiana se apoya en la sospecha de que 
en dicha filosofía lo que se dice es menos importante que lo que no se dice o se oculta. Y 
lo que se oculta en esa dicción filosófica es una mitología, indeterminada por cuanto que 
no explicitada, que el hermeneuta ha de extraer e identificar. El ser no habrá de ser enten- 
dido ni tratado, pues, como si fuera un concepto, racional, puro, abstracto y sólo accesible 
al pensamiento, sino como un “concepto-totem”, es decir, como un concepto mitológico 
que encierra una “emoción socializada”, como un símbolo, o mejor, como el símbolo por 
antonomasia, como el arquetipo mismo del símbolo en tanto que reunión o totalización de 
los contrarios (Jbid.: 39). 


El ser dice efectivamente todo y nada al mismo tiempo, consciencia e inconsciente, vida y 
muerte, bien y mal, lo más alto y lo más bajo. Evoca tanto el campanario como el tonel, 
sugiere una visión en la que el cuadrado y el círculo se encuentran reunidos en una figura 
cuyo centro está en todas partes y su circunferencia en ninguna. Recuerda, pues, a lo 
numinoso que se caracteriza, como afirmó R. Otto (1980), por ser fascinante y terrible al 
mismo tiempo, por reunir lo divino y lo demoníaco. Sería en este sentido un mandala en el 
que se integran la conciencia y el inconsciente, un símbolo que simboliza la totalización de 
los contrarios: el todo y la nada, lo simbólico y lo diabólico y que podemos imaginar como 
la piedra filosofal que trasmuta el plomo en oro y la enfermedad en salud. Mientras que el 
ser clásico oculta una mitología patriarcal que relata la historia del Héroe en la lucha del 
Bien-Verdad contra el monstruo de la oscuridad que representa el Mal-Mentira, en el ser 
heideggeriano encontraríamos un Antihérore, o mejor, un Héroe antiheroico: es el mito 
del bien o sentido simbólico que transgrede hermenéuticamente el sentido dado, cósico o 
literal, pero “tratando de asumir y articular el mal y el sinsentido a modo de positivación 
de lo negativo” ‘Ortiz-Osés, 2009: 103): 


Tanto la metafísica como la filosofía que se formula como crítica de la metafísica encierran 
en su trasfondo una mitología en la que se escenifica un drama primigenio, la historia del 
ser, el drama de la tensión que mantiene reunidos a la mater-materia (tierra que alberga 
en la oscuridad el fuego del hogar) y a la forma-paterna (con su fuego celeste que llena 
de luz la totalidad del día, reflejándose en la opacidad de los cuerpos, en los que no logra 
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penetrar). En la tradición metafísica se le concede la primacía ontológica a la forma, a lo 
patricio, y se de(s)precia o devalúa de tal modo la materia que la concibe en su límite (ma- 
teria prima) como aquello que al carecer de forma no es realmente o es nada, por lo que 
se va haciendo invisible y va cayendo en el olvido. La forma comparece así como lo que da 
el ser a la cosa. Es lo que realiza a lo que es, lo determinante: el principio o fundamento 
de los entes. Al ignorar su conexión originaria con la materia, la metafísica va a acabar 
concibiendo al Ser como el ente por antonomasia o ente primero, es decir, identificándolo 
con el ente. Heidegger se estaría inscribiendo, aunque un tanto sibilinamente, en una tra- 
dición heterodoxa que revaloriza lo material-matricial y la physis en tanto que poder-ser, 
posibilidad o potencia (Agamben, s/f). Ahora sería el ser el que tiene un carácter matricial 
que se retrae en la medida en que se vuelca patricialmente en los entes, dándoles a luz y 
lanzándolos a nadar en la nada (existencia en el tiempo). 


Frente al ser clásicamente concebido por la tradición metafísica, que se apoya inconsciente- 
mente sobre una simbología mítica de carácter patriarcal, como ente superior o primero que 
impone heroicamente su dominio sobre el dragón caótico de la naturaleza (madre-materia) 
instaurando el orden de la polis (nomos), Heidegger se atiene a la diferencia entre el ser y 
el ente. El ente queda asociado ahora al dominio patriarcal propio de la conciencia racional 
(asimilable a lo que Adorno y Horkheimer designaron como “razón instrumental”). El ser, 
por su parte, alude al ámbito de lo matricial, a la potencia del origen (arché) que había 
fascinado a los primeros filósofos y mitopoetas como Anaximandro (ápeiron) antes de entrar 
en la edad de la metafísica. 


La pregunta filosófica por el ser implica así una destrucción de la metafísica. Se trataría de 
romper la cáscara conceptual en la que se ha encerrado la tradición occidental para que 
pueda brotar la sabiduría trágica, y la correspondiente experiencia vital, que había queda- 
do reprimida para que pudiera extenderse universalmente la luz de la conciencia clásica. 
Tras la metafísica, que sería un mito patriarcal racionalmente dominado, late otro mito, el 
mito matriarcal que relata el destino trágico del amor-sentido que emerge (Dioniso) como 
hijo-amante de la diosa. 


Humanismo hermenéutico y anarcohumanismo 


Como ha apuntado el psicólogo posjungiano J. Hillman, un humanismo posmoderno tendría 
que evitar la “falacia humanística”, que consiste en creer que el ser humano es el centro y la 
medida de todas las cosas, para redescubrir, como hiciera en la cima del Mont Ventoux Petrarca 
por vía agustiniana, no al ser humano sino a la psique: “lo único admirable es el alma””, 





17 Alllegar a la cumbre Petrarca abrió una página al azar de las Confesiones de san Agustin que llevaba consigo y pudo 
leer en el libro X lo que sigue: “Van admirando los hombres, los altos montes, las olas del mar, la larga trayectoria de 
los ríos, la inmensidad del océano, la revolución de los astros, pero no tienen la más mínima preocupación hacia ellos 
mismos” (Petrarca, 2002). 
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El alma sería para Petrarca, aquello que reúne a la razón y a la pasión, a la conciencia y al 
inconsciente. Por eso el alma no se reduce exclusivamente a lo humano, pues su profundidad 
es, como sentenció Heráclito, insondable. Por ello, casi 250 años después otro humanista, 
Montaigne, pudo decir que, dado su carácter proteico, “el alma puede beneficiarse de todas 
las cosas sin distinción: el error y los sueños le prestan un importante servicio”, 


Para un tal humanismo psíquico el lado oscuro de la personalidad (donde radica todo 
aquello que normalmente tendemos a considerar como no propiamente “humano”: lo ab- 
surdo, lo grotesco, lo vicioso, lo patológico...) no sería algo a suprimir sino a integrar, con 
lo que desaparecen las distinciones tajantes, las dualidades intransitivas: “ninguna forma 
o posición es indisolublemente inferior o superior, moral o inmoral, pues la rueda gira y 
la ambigúedad del alma significa que el vicio y la virtud no pueden separarse ya el uno de 
la otra, como tampoco pueden separarse el águila y el cordero” (Hillman, 1999: 395)'*, El 
alma queda liberada de este modo de la identificación con lo estrictamente “humano” como 
propio de la conciencia y del Yo y puede ejercer una función mediadora e integradora: “El 
alma no pierde nunca su posición intermedia. Por ello ha de ser invocada como una función 
situada entre el sujeto consciente y las profundidades de lo inconsciente, inaccesibles al 
sujeto” (Jung, 1994: 298). 


Desde la perspectiva de la hermenéutica filosófica, que se construye precisamente sobre 
nociones pertenecientes a la tradición humanista como son las de “sentido común”, “gusto”, 
“formación”, “capacidad de juicio”, también se detecta y se denuncia esa “falacia humanis- 
tica”. Así habría que entender, precisamente, la insistencia de Gadamer en la importancia 
del lenguaje natural o materno, que tiene un “fundamento metafórico”, como “médium” 
de la interpretación humana del mundo y de sí mismo. En este contexto la interpretación 
es concebida, en tanto que modo de ser del ser humano, partiendo del modelo del juego y 
de la fiesta: comparece así como una actividad dialéctica en la que ni el sujeto (intérprete) 
ni el objeto (texto) obtienen un predominio absoluto, pues ahora lo primario es la relación, 
y es en esa relación en donde el sentido va aconteciendo, se va realizando, a través de su 
acción recíproca (círculo hermenéutico) (Gadamer, 1976). 


En este sentido el italiano E. Grassi ha detectado, como ya hemos indicado más arriba, una 
tradición a la que denomina “humanismo no platonizante” que se caracteriza por centrarse 
no tanto en el ser humano como en la cuestión del lenguaje (Grassi, 1993: 98). Frente a 
la tradición metafísica, para la que el lenguaje sólo desempeña la función de expresar la 
determinación racional de los entes, esta tradición sitúa la fuente del mundo humano en la 
fantasía, viendo en el lenguaje metafórico el ámbito en el que lo real aparece, se manifiesta 





18 Cabe evocar a este respecto el Juicio Final de Miguel Angel, en el que Jesucristo no aparece en la posición clásica del juez 
que separa a los buenos de los malos sino que se sitúa entre ellos posibilitando la circulación entre los opuestos: estaría 
simbolizando, como apunta Ortiz-Osés, “el misterio de la muerte material y la regeneración espiritual en el médium 
simbólico del alma: la cual desciende a los inferos del hades para renacer iniciáticamente a través de la depuración 
neoplatónica y la transustanciación cristiana” (cf. Ortiz-Osés, 2000: 38). 
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en su sentido y sinsentido, “se abre en su significado para el hombre”: “mediante el len- 
guaje metafórico lo ente se revela entrando en la apertura del mundo humano” (Jbid.:149; 
202, 118): Mientras que el pensamiento metafísico, que pretende dar con la explicación 
racional del ente, concede la primacía a la lógica y al intelecto, incapaz de alcanzar lo 
pasional-pulsional, la tradición humanista reconoce el alcance filosófico (del problema) 
de la palabra y de la retórica. En este “humanismo no metafísico” es precisamente en y a 
través de la palabra, a la base de la cual se encuentra la metáfora, como el ser humano se 
encuentra con la realidad y con la vida y le confiere un cierto sentido humano. La palabra 
penetra con su potencia metafórico-simbólica allá donde no llega el pensamiento formal y 
abstracto, pudiendo expresar humanamente lo que queda fuera de la lógica tradicional: lo 
concreto e individual (individuum ineffabile), lo existencial, lo contingente, lo afectivo y 
lo patético-poético de nuestra condición humana. 


Cabría decir, pues, que ya no podemos seguir defendiendo un humanismo que cree lite- 
ralmente que el ser humano es el centro del mundo y de la historia; mas como no parece 
haber surgido ninguna alternativa que se pueda contraponer tanto a la barbarie del capital 
y del mercado como a los fundamentalismos diversos, se podría abogar, como ha hecho 
entre nosotros Ortiz-Osés, por una humanismo hermenéutico o simbólico”. En tanto que 
hermenéutico es un humanismo descentralizado y descentralizador, ya que el centro está 
ahora vacío de sustancia, aunque relleno de lenguaje(s) e interpretación(es) más o menos 
accidentales. En tanto que simbólico ese humanismo es anímico e implicador, pues presenta 
el alma como la implicación del cuerpo (lo material-concreto) y el espíritu (lo formal- 
abstracto) cosidos con el hilo del lenguaje que apalabra su sentido en un determinado 
contexto (inter)personal. 


Podríamos caracterizar a una tal posición como anarcohumanista por cuanto que sirve 
de contrapunto al ideal humanista vigente en la modernidad (y heredero de la tradi- 
ción ontoteológica) que corta mediante la represión los vínculos del ser humano con el 
cuerpo, la materia, el eros y la naturaleza y, arrancándolo del ámbito materno-natural 
en nombre del Padre, la Ley y el Estado, suplanta el cuerpo y su erótica por la idea y su 
lógica, demonizando la oscuridad de la caverna, y diviniza el esplendor celeste”. Para 





12 “La compresencia del Hombre entre las cosas significa que la realidad significa o tiene significación, de modo que el 
Humanismo significa que la última palabra no la tendría el/lo ente, sino lo que denominamos creación. En efecto, la 
presencia del Hombre entre las cosas añade a estas el estrambote del afecto y la afectividad, la afección y la aferencia, 
en una palabra el Amor como desfundamentación o antifundamento del Ser. El amor es el estrambote humano del 
mundo, el amor es lo estrambótico en medio de lo real precisamente porque no es algo dado (mero significado) sino 
donación de sentido (el cual es un valor añadido al ser por el valor humano)” (cf. Ortiz-Osés, 2003a: 102)). Sobre la 
posible ubicación de la obra de Ortiz-Osés en esta tradición hermenéutica cf. el trabajo de Melzer-Titel, (2003). Así como 
Ortiz-Osés (2003b: 39-60). 

22 El propio Ortiz-Osés ha calificado irónicamente su humanismo como “estrambótico”: “Se trata de un humanismo 
estrambótico, en el que finalmente el alma comparece como estrambote del universo, así pues, como contrapunto del 
ser-eidético por cuanto realidad medial (demónica) que comunica exterior e interior, ciencia y conciencia, cuerpo y 
espíritu, inmanencia y trascendencia, logos y eros en diálogo” (cf. Ortiz-Osés y Lanceros, 2006b: 13). 
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compensar esa unilateralidad ascensional, que se manifiesta en el proyecto de superar- 
purificar lo humano mediante la razón abstracta y la pura aspiración ético-politica al 
Bien, se trataría ahora de asumir y elaborar conscientemente (y desculpabilizar) lo 
inconsciente, lo irracional, la Sombra oscura, el mal, de tal modo que se haga posible su 
transformación e integración”. 


La propuesta del filósofo vasco-aragonés que hemos denominado anarcohumanista se 
puede entender como una invitación, frente a la tradición del perfeccionismo, a que cada 
cual siga su propio camino de la complección y sea fiel a su propia experiencia vivida, de 
acuerdo con el mensaje radicalmente cristiano que se condensa en la divisa agustiniana 
“dilige, et quod vis, fac” traducida por Ortiz-Osés como “ama y haz lo que quieres, quiere y 
haz lo que tu corazón requiere, ama y haz lo que te pide el alma” (Ortiz-Osés, 2003a: 125). 


Ahora bien, con ello no se renuncia al desarrollo de la conciencia y a la humanización de 
la humanidad sino que se radicalizan esos procesos abriéndolos también hacia abajo: po- 
niendo a la conciencia individual en comunicación con el inconsciente (en última instancia 
colectivo o transpersonal, como quería Jung), ese mundo inferior al que no llega la luz de 
la razón espiritual pero que encierra, al modo de un tesoro oculto, las claves de la creati- 
vidad y de la transformación (Neuman, 1997; Garagalza, 2002). O, para decirlo, ya para 
acabar, de un modo menos complejo con la ayuda de S. Toulmin: “tenemos que equilibrar 
el afán de certeza y claridad en la teoría, con la imposibilidad de evitar la incertidumbre y 
la ambigúedad en la práctica” (Toulmin, 2003: 245). 


El dios implicado y su implicación en el cosmos 


Si la figura de Sócrates puede ser vista como inspiradora de la hermenéutica simbólica ortiz- 
osesiana, podríamos señalar la teoría aristotélica del “motor inmóvil” como el adversario 
en polémica (no siempre explicitada) con el cual se va construyendo dicha hermenéutica. 
Dicho “motor inmóvil” es impasible, mueve el mundo no por amarlo, sino dejándose amar 
por él, y bastante tiene con pensarse a sí mismo (noesis noeseos). Un tal ser primero, de 
acuerdo con Parménides y Platón, no puede menos que ser inmutable, eterno, permanente, 
pues cualquier cambio implicaría reconocer de algún modo cierta imperfección, y el amor 
es primariamente deseo de transformación. Apoyándose en esta visión aristotélica, el dios 
oficial cristiano, tal como queda definido por la decidida teología afirmativa, es forma pura 
que regiamente impone, por su actividad, el orden a una materia pasiva e indeterminada, 
“acto puro” o “pura actualidad” en la que nada queda en mera “potencia”. Este dios patriarcal, 
perfecto, inmutable e impasible no puede amar al mundo, ni por tanto a los humanos que lo 





21 Hay un comentario jasidico del versículo “ama al otro como a ti mismo (dice Yahvé)” que sustituye la palabra hebrea que 
significa “a tu prójimo” por otra palabra que, aunque se escribe distinto, suena igual y que significa “a tu propio mal”. 
Cfr. E. Neumann: “Hermenéutica del alma”, en: Ortiz-Osés, Lanceros et al (1997). En este sentido se podría interpretar 
simbólicamente la propuesta, literalmente inviable, “ama a tu enemigo”, entendiendo que tu principal enemigo es “tu 
propio mal” a asumir (críticamente). 
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pueblan, tan solo dejarse amar por ellos y exigirles obediencia y sumision. Es el Pantocrator 
que con su poder infinito crea, domina y gobierna el mundo. 


Una tal teología, que resulta difícilmente compatible con la idea cristiana de kenosis o 
vaciamiento divino, podría ser vista como una consecuencia de la recepción del esfuerzo 
aristótelico por conjurar un peligro latente en la filosofía de su maestro y que el discípulo 
vivía como una amenaza inminente: la excesiva separación entre el mundo de las ideas 
y el mundo sensible”, Queriendo negar que la idea exista separada de las cosas que la 
“imitan” o participan de ellas, Aristóteles afirma que el universal sólo es en la cosa (“nada 
de lo que es universal es sustancia” (Met. L, VIL, 229): la idea separada no puede ser 
la ousia de la cosa. La ousia es en la cosa y es, además, una de las categorías, a la que 
todas las demás categorías remiten o presuponen, pero sin dejar de ser una categoría, sin 
estar separada de ellas (las cuales quedan, empero, reducidas a la condición de meros 
“accidentes”. 


La preocupación legítima por evitar la excesiva separación, con frecuencia postulada por 
Platón, deriva, paradójicamente, en la afirmación de una trascendencia radical. Aristóteles no 
estaría negando la existencia de las ideas, pero sí que éstas ejerzan algún efecto o influencia 
en el mundo sublunar; tampoco serían el origen o fundamento de nuestro conocimiento, 
el cual es concebido más bien como una conquista, como el resultado del esfuerzo del inte- 
lecto a través del concepto. La investigación racional de la ciencia universal sólo consigue 
descubrir a Dios, “ser primero”, como acto puro, motor inmóvil y pensamiento puro que 
se piensa a sí mismo. La ciencia primera es la teología, pero el único teólogo es Dios. En 
este sentido Aristóteles es, como señala Gadamer, el pensador de la separación (Gadamer, 
2010; Grondin, 2009). Dios, motor inmóvil, es impasible: no ama al mundo, sino que se 
deja amar por las esferas, que por ello se mueven. Lo divino no actúa sobre el mundo, no 
influye en él más que por la vía negativa. 


A pesar de esta “impasibilidad” ontológica, Aristóteles se muestra, empero, dispuesto a 
defender, como veremos más adelante, la dignidad del arte y llega a afirmar en su Poética 
que “la poesía es más filosófica y elevada que la historia; pues la poesía dice más bien lo 
universal, (ta katholou), mientras que la historia cuenta lo singular (ta kath’ hekaston)” 
(Aristóteles, Poética: 1451 b5). A diferencia de Platón, que presenta la doctrina del demiurgo 
como gran artista que contempla las ideas y consigue imitarlas proyectándolas en el espacio 
(jora), generando así el mundo, Aristóteles renuncia a esa cosmogonía para concebir el 
cosmos como eterno, aunque no inmóvil: está en un movimiento que se dirige o que aspira 
a la perfección del “acto puro”, lo mismo que el deseo natural de saber que tenemos todos 
los humanos nos impulsa por distintas vías, como la observación o la poesía, a elevarnos 
hacia lo universal en un proceso de abstracción que, atravesando la lógica y las matemá- 





22  Vattimo retomaría con su “pensamiento débil” esta temática de la kenosis desde una perspectiva hermenéutica (Cfr. 
Haas, 2009: 47). 
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ticas, culmina en la ciencia primera (buscada), que es la ciencia del ser en tanto que ser y 
en tanto que ser primero (Aubenque, 1981). 


Al renunciar a la teoría del recuerdo (anamnesis), la imitación o mimesis deja de ser vista 
como una simple copia y comparece como un proceso creador, con todo su mérito y su dig- 
nidad universalizadora?. El acceso a lo universal no sería el resultado de un recuerdo, sino 
de una actividad constructiva, que comienza ya en la propia percepción. Esta epistemología, 
que descarta la anamnesis de un mundo de ideas que sirviera como punto de partida para 
el conocimiento es muy importante a la hora de reconocer y valorar la autonomía del arte, 
pues, ahora, como señala E Sosa, 


(...) la obra de arte ya no será para Aristóteles el indigno y degradado reflejo o copia de la 
copia de un mundo eterno y noble. Antes bien, la obra de arte pasa a ser un digno y universal 
reflejo del mundo sensorial, un reflejo que enriquece el mundo en lugar de empobrecerlo, 
como ocurría en la visión platónica, y que incluso llega a mejorarlo: el arte es imitación, pero 
no imitación restringida a las apariencias, a las formas externas tal como aparecen o como 
son, sino también imitación de las cosas como pudieran o como debieran ser (Sosa, 2004: 4). 


Una tal mimesis no es para Aristóteles una mera copia que refleja o repite mecánicamente 
un original, no es mera re-presentación pasiva. En este sentido cabe decir, como hacen 
Ricoeur y Gadamer, que para Aristóteles “mimesis es poiesis” (recreación), con lo que nos 
encontraríamos posiblemente ante una de las raices de la hermenéutica contemporánea 
(Ricouer, 2001: 60). Pues bien, inspirándose en un cierto Sócrates frente a Platón y pole- 
mizando con Aristóteles, aunque aliándose con su Poética, Ortiz-Osés ofrece una reelabo- 
ración posmoderna de la problemática clásica de la metafísica del ser, la cual comparece 
ahora reconvertida en una hermenéutica de la implicación que no pretende ya alcanzar la 
Verdad, presuntamente universal e inmutable por trascendente, sino más bien apalabrar 
(es decir, traer a nuestros lenguajes) “la trascendencia inmanente del Sentido (con)vivido” 
(Ortiz-Osés, 2003a: 172)%, Queda así asumido que todo lo que podemos decir sobre el Ser 
y sobre Dios somos nosotros los que lo decimos y que lo decimos a nuestro propio modo, al 
modo humano y en sus múltiples modalidades. Como ya apuntara atinadamente Jenófanes, 
y posteriormente Feuerbach, nuestras imágenes de lo divino son de entrada nuestras, por 
lo que no deberíamos descargar nuestra responsabilidad en lo divino: “lo que decimos de 
Dios nos lo decimos de/a nosotros mismos” (Ibid.: 172). 


Pero, entonces, ¿de Dios no queda nada? (y si de él nada queda ¿qué quedará de noso- 
tros?). Apenas queda nada del Dios omnipotente e imperante que se ha disuelto con el 





3 En este sentido la diferencia entre la ciencia y la poesía se podría poner en correlación con la diferencia que señala 
Ortiz-Osés entre “el concepto universal-abstracto (general), que es univoco, y el concepto universal-concreto, ganado 
en diálogo interanímico que se corresponde con la inteligencia afectiva (y que yo denominaría simbólico)” (Ortiz-Osés 
y Lanceros, 2006b: 15). Diccionario de la existencia. Anthropos, Barcelona.: “el primero se basa en la dicotomía general 
del aut-aut (o esto o lo otro), el segundo se basa en policromía dialéctica del sive-sive (ora esto ora lo otro)”. Ortiz-Osés 
(2010a: 98). 

2 Toda esta problemática encuentra su contextualización en Ortiz-Osés (2000). 
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desarrollo de la conciencia y de la libertad del ser humano: cabria decir que Dios no es 
propiamente, como creyó la tradición onto-teológica que era; que apenas es nada. En este 
sentido puede hablarse de un nihilismo en la hermenéutica de Ortiz-Osés, pero al igual que 
su hermenéutica, ese nihilismo es, como él mismo afirma solidarizándose con E. Cioran, 
un “nihilismo simbólico”: “De la destrucción del Ser clásico o entitativo (deificado) queda 
su nombre posclásico: el Sentido como sentido simbólico. De esta guisa, a la muerte del 
Ser clásico, el ente hiperreal- sucede la resurrección del sentido surreal o subreal, el cual 
es el ser ya no cósico sino lingüístico o simbólico: paso o tránsito de la naturaleza fija a la 
cultura desfijadora o abierta” (Ortiz-Osés, 2009: 102). 


Ahora bien, como también atinadamente apuntaran, siguiendo toda una tradición, He- 
gel, Jung y Unamuno, a través de ese nuestro decir, que es proyección nuestra (pero con 
fundamentum in re, ya que se funda en nuestra coexperiencia y convivencia) el propio 
Dios se iría descubriendo, reconociendo y humanizando a sí mismo. En este sentido habla 
Ortiz-Osés del Dios implicado y cómplice, pues se trata de un ser que no es por sí mismo 
(abstractamente), sino que deviene por nosotros (en el doble sentido del “por”: para no- 
sotros y a nuestro través). 


Más de un tal ser que aun no siendo cósicamente se implica en su creación y se hace cómplice 
de ella cabría decir que es un ser Anarco, pues aunque hace ser (potencia), ni es propiamente 
principio o fundamento (cósico) ni ejerce propiamente poder alguno. El anarcoteismo sería 
así la contrapartida teológica del planteamiento antropológico-simbólico que hemos deno- 
minado anarcohumanismo: ahora nos encontramos con un Dios implicado en el mundo y 
en el ser humano, lo cual quiere decir tanto en lo bueno como en lo malo. Pero implicarse 
en el bien no es propiamente implicarse. Si se trata de un Dios implicado, está implicado 
con el mal: se implica con el mal con la intención de poder redimirlo?, 


Quizás sea posible descubrir un cierto paralelismo entre este nihilismo simbólico del “dios 
implicado” que se deriva de la hermenéutica de Ortiz-Osés y lo que Corbin ha llamado, a 
partir del estudio del platonismo islámico, en particular de Ibn Arabi, “la paradoja del mo- 
noteísmo”. Hay que tener en cuenta a este respecto que H. Corbin (1903-1978) conoció a 
Heidegger y tradujo al francés su Introducción a la metafísica antes de dedicarse al estudio 
y la presentación en Occidente de la filosofía mística del platonismo islámico, en especial 
del de la antigua Persia. Su investigación de la filosofía islámica se integra en un proyecto 
de mediación o diálogo intercultural generalizado (en este sentido W.R. Corti hablaba de 
un “ecumenismo intelectual” y A. Ortiz-Osés ha hablado de “ecumenismo simbólico”) que 
se realiza, en el contexto del Circulo de Eranos, en una atmósfera de libertad y ausencia de 
imposiciones teóricas o doctrinales?, 





25 Cfr. A. Ortiz-Osés, “Saudade de Dios frente al mal”. Blog Fratria en Religión Digital. http://blogs.periodistadigital.com/ 
fratria.php/2014/08/02/saudade-de-dios-frente-al-al 

2% Para Corbin Oriente ofrecería al hombre occidental la posibilidad de buscar lo que en él hay de auténtico, posibilidad 
que en Occidente estaría casi agotada. El joven Corbin se apoya en la teología de Barth para criticar los pseudo-valores 
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Pues bien, la paradoja del monoteismo a la que hemos aludido consiste en que la conside- 
ración ingenua, dogmática, exotérica o literal del monoteismo en su afirmación tajante, que 
pretende evitar toda idolatría, de que no hay más Dios que Dios, de que hay un solo Dios, 
implica una especie de victoria pírrica: “perece en su triunfo, se destruye a sí misma convir- 
tiéndose en una idolatría metafísica” (Corbin, 2003:16). Dicha idolatría consiste en hacer 
de Dios un Ens, un ente, aunque se pretenda “supremo” y se quiera ubicar infinitamente por 
encima de los demás entes, invistiéndolo con todas las características positivas imaginables. 
Este ascenso se encuentra, empero, con un límite insalvable. Pues precisamente, si es ente 
no puede ser supremo: “el ente se remite por esencia más allá de sí mismo, al acto de Ser 
que le trasciende y le constituye como ente” (Ibid.: 20). 


La teología monoteísta apofática acabaría así presentando al ente como si fuera su propio 
principio o fuente y se limitaría a acumular características y atributos propios del ente para 
presentarlos como el propio Ser. Por eso es necesaria, para Corbin, la teología negativa. 
Así, en el caso de Proclo, no se puede decir que lo Uno es uno: “La palabra Uno no nombra 
lo que es, sino que es el símbolo de lo absolutamente inefable” (Ibíd,: 21). En general la 
teología negativa pone en cuestión la atribución al ser de la unidad propia del ente, niega 
que el ser sea el ente: el Uno no es uno, sino unificante o unificador, y se manifiesta en una 
pluralidad de Nombres divinos. Se abandona así la ingenuidad de la interpretación literal y 
se penetra con la interpretación mística en el ámbito de lo simbólico. El monoteísmo remite 
así a un teomonismo: es el caso de Ibn Arabi que concibe a Dios, el Señor de los Señores, 
como inefable, en sus múltiples teofanías, estableciendo así un pluralismo que remite, 
indirectamente, a la Unidad que lo hace posible (Unidad que no es una sino unifica, pues 
genera todas las unidades y está compresente en todas ellas). 


Haydar Amoli ha formulado esta concepción mediante un diagrama que consta de 73 
casillas, que aluden a las distintas ramas del Islam (o, podríamos extrapolar, a las distintas 
religiones y culturas). 72 de esas casillas se encuentran formando un círculo y la 73, que 
sería precisamente la que salva, no tiene lugar en el círculo, sino que se ubica en el centro 
o, mejor, forma el centro. “La secta salvada y salvadora- comenta Corbin- está hacia las 72 
en la misma relación que el Ser (Esse) con respecto al ente (ens)” (Ibíd,: 52). Cada una de 
las casillas sería en este sentido como “velos” en la medida en que se presentan como un 
fin en sí mismas, pero cualquiera de ellas puede dejar de serlo, si desde ella se logra pasar 
al “centro”. 


El centro sería, pues, “nada” en relación a las 72 casillas: pero no se trataría de una nada 
de la que nada surge, de una especie de “agujero negro” que absorbe todo lo que se le 
aproxima, sino más bien de una nada generadora, de la que todo procede. Se trataría del 
“Tesoro oculto” del que habla un célebre hadit: “Yo era un Tesoro oculto. Quise ser conocido. 





imperantes en su presente y desmarcarse del egoísmo, la impersonalidad, la desintegración y la pérdida de relaciones y 
amistades auténticas que parecen anunciar la desaparición del ser humano como tal. Cfr. Soster, 2001/2. 
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Creé el mundo para llegar a ser conocido”. Ese Tesoro oculto sería, según Abenarabi, la 
nada absolutamente indeterminada e incognoscible, que sólo puede revelarse en relación 
a la criatura, una criatura que ha de empezar por crear de la nada. 


Nos encontramos así cerca de la concepción de un “dios patético” como la que ofrece la 
gnosis ismailí con su etimología del nombre divino Alá (al-Láh) como “derivada de la raíz 
wlh, que incluye los sentidos de estar triste, abrumado por la tristeza, suspirar por, huir 
temerosamente hacia... El nombre divino aludiría no al poder, sino a su fondo oscuro, casi 
melancólico: “expresa, pues, la tristeza, la nostalgia que aspira eternamente a conocer al 
Principio que eternamente le da origen: nostalgia del Dios revelado, es decir, revelado para 
el hombre, que aspira a reencontrarse a sí mismo más allá de su ser revelado. Inescrutable 
misterio intradivino al que sólo es posible referirse por alusión” (Corbin, 1994: Cap. I). Pero 
tras este excurso por la paradoja del monoteísmo veamos cómo se concreta últimamente la 
concepción ortiz-osesiana del dios implicado en la cosmología, generando una cosmología 
simbólica”, 


La actual cosmología física que se condensa en la teoría del big-bang nos ofrece un modelo 
para explicar el origen y la evolución del universo, es decir, de la totalidad de lo real. El 
universo proviene, según esta teoría, de una singularidad que sería como punto en el que 
todo se encuentra superconcentrado y a partir del cual comienza el espacio-tiempo a expan- 
dirse. En este sentido el universo no provendría de nada estable, sino de un vacío inestable 
que por azar se expande espacio-temporalmente de tal modo que se da una disociación 
de los opuestos, como materia y antimateria, y una oscilación entre ellos que establece un 
cierto equilibrio también inestable. De este modo, cabe decir que la física actual sobrepasa 
el marco de la metafísica clásica con su dualismo característico, que ha visto en la nada 
una especie de monstruo que ha de ser combatido heroicamente, y derrotado, por el ser. 
Sustituye además la ciencia contemporánea la visión estática y sustancialista por un dina- 
mismo en el que el principio de contradicción apenas rige, pues las partículas son ondas y 
las ondas vibraciones de cuerdas. 


Estaríamos con todo esto, como intuyó E Capra, más cerca de las cosmovisiones orientales 
que de la propiamente occidental. De algún modo la teoría científica del cosmos reproduce 
un modelo mitológico presentándonos una “eucatástrofe” (Tolkien) en la que el vacío ori- 
ginario sufre una especie de caída o se accidenta en el espacio-tiempo. 


Se trata una visión cuasi surrealista del cosmos en la que el vacío adquiere una relevan- 
cia casi desconocida en la tradición sustancialista occidental: podría ocupar el lugar del 
“alma”: el alma del mundo. Ese vacío inicial que todo lo implica encierra una tensión o 
pasión, una cierta inestabilidad, un desgarrón: no es ciertamente impasible, sino más 
bien patético. Habría un drama contenido en esa inestable nada-vacio que por un azar, 





2 Para lo que sigue, cf. A. Ortiz-Osés, La nada y el ser: metafísica de la física, en prensa. 
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por nada en realidad (como ocurre con el amor y en el juego, cuando se hacen las cosas 
“por nada”), se abre expansivamente en el universo (o en una pluralidad de universos 
paralelos... a saber). “En la metafísica clásica de Aristóteles el orden y concierto del uni- 
verso está simbolizado dualisticamente por el fondo divino (theion) frente al desorden 
y desconcierto humano-mundano. Pero en nuestra hipofísica el trasfondo divino es ya 
una armonía o equilibrio amenazado por la disarmonía y desequilibrio, pues la originaria 
nada-vacio implica un estado de inestabilidad que acaba desestabilizándose y estallando” 
(Ibídem). Una inquietud daimónica atraviesa al mismo vacío originario: no podía ser menos 
si pretendemos comprender la inquietud propia del universo, del propio mundo humano 
y de los humanos más humanos. 


Conclusiones 


Andrés Ortiz-Osés ha elaborado un pensamiento de carácter hermenéutico o interpretativo 
de la realidad, especialmente de la realidad cultural y de la propia existencia entrevistas 
tragicómicamente en su sentido y sinsentido. Pues bien, lo primero que hay que tener en 
cuenta para poder orientarse en el discurso de Andrés Ortiz-Osés es que, además de ser un 
gran profesor y de poseer una erudición poco habitual, se trata efectivamente de un escritor 
original, es decir, que genera desde sí mismo, desde su existencia y experiencia, un lenguaje 
propio con el que va enhebrando vivencias e ideas, imágenes y conceptos, articulando una 
interpretación del sentido y sinsentido de lo real, de la vida, el mundo y la existencia. Se 
trata efectivamente no sólo de un profesor de filosofía sino de un filósofo, es decir, de un 
creador, de un pensador mitopoeta. No podemos calibrar bien todavía la magnitud y el 
alcance de esa su creatividad: el tiempo y sus lecturas lo irán diciendo. 


Creatividad implica -añadiría yo- ciertas dosis bien compensadas de independencia de criterio 
y de vida, una cierta extrañeza respecto a los cánones dominantes, por cuanto que se atiende 
más bien a la voz interior, y un cierto humor filosófico. Pues bien, en este país culturalmente 
más bien pobre en el que vivimos, en este país regido por lo que el filósofo francés Gilbert 
Durand ha llamado “el ángel de la lucha”, cualquier brote de creatividad queda a menudo 
sistemáticamente aplastado primero por los unos y luego por los otros. Pues lo propio de 
la creatividad es su potencia mediadora y regeneradora del tejido conjuntivo, cosa que no 
resulta rentable desde una perspectiva de estricta economía partidista. 


En este sentido, la hermenéutica de nuestro autor tiene un sentido ambivalente de signo 
simbólico o, como aquí lo traducimos, de sentido acuático, por cuanto concibe lo real no 
como un conjunto de cosas secas ni tampoco como un conjunto de conceptos puros (ambos 
modos son extremistas), sino como un entramado coimplicativo de símbolos, los cuales son 
imágenes de sentido fluido o fluente y, además, influyente en nuestras acciones humanas. 
De aquí su significación antropológica y psicosocial y la importancia otorgada al lenguaje 
como “mediador” de toda interpretación del mundo por parte del ser humano. 
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Ahora bien, se trata de dar importancia al lenguaje simbólico o imaginal, según lo dicho, 
así pues a un lenguaje axiológico o valorativo y no meramente cósico ni racional-abstracto 
(Ortiz-Osés, 2010a: 5). Un lenguaje axiológico de este tipo, con la correspondiente razón 
simbólica, “sería la heredera posmoderna de la razón mitológica, defendida por Hölderlin, 
Schelling y Hegel en su Sistema-programa del idealismo alemán. En ambos casos se intenta 
que la luz de la razón asuma críticamente la oscuridad y las sombras de lo real sin escamo- 
tearlas, por medio de un proceso de racionalización de lo irracional capaz de trasfigurarlo 
humanamente” (Ibídem). El lenguaje racional-abstracto, por su parte, es propio de una 
tradición clásica hoy contestada por la Posmodernidad, la cual critica la razón y la verdad 
clásicas por sobrehumanas en nombre del sentido humano o, como nuestro autor gusta de 
decir, en nombre del sentido consentido o afectivo. La verdad clásica es para el pensamiento 
posmoderno una metáfora petrificada, o, como dice Nietzsche, una imaginación que ha 
olvidado que lo es. A partir de aquí la razón clásica no puede autoafirmarse ni justificarse 
a sí misma, ya que se apoya previamente sobre aquello que pretendía excluir como lo otro 
de la razón, siendo eso “otro” de la razón la contingencia de la propia existencia, la previa 
experiencia, la vivencia y la convivencia, los afectos y afecciones, el sentido que, por carecer 
de un fundamento sólido, se encuentra en tensión con el sinsentido. 


Así que A. Ortiz-Osés participa de la tesis hermenéutica contemporánea de Gadamer, según 
la cual el lenguaje es metafórico o, en palabras de Ortiz-Osés, no es puramente racional sino 
relacional, no es literal sino simbólico, no es cósico sino acuático. De esta guisa, el lenguaje 
simbólico funda al lenguaje racional, de modo que el concepto remite ahora al símbolo, 
la razón al sentido, la verdad pura a la interpretación impura y, finalmente, el logos y su 
lógica al mito y su mitología... 


Toda nuestra cultura es, en efecto, “mitología”, en el sentido de que la realidad está articulada 
simbólicamente por el ser humano, el cual lo capta todo no desde la perspectiva aperspecti- 
vistica de Dios, sino desde su perspectiva humana, demasiado humana, y no suprahumana, 
angélica o divina. Frente a la presunta solidez del ser clásico y de su razón pura nos las 
habemos ahora con un fundamento líquido. Ya el propio Nietzsche se refirió al ser humano 
como a “un poderoso genio constructor que acierta a levantar sobre cimientos inestables 
y, por así decirlo, sobre el agua en movimiento, una catedral de conceptos infinitamente 
complejos” (Ortiz-Osés, 1989: VI). 


Ello no significa pasar del absolutismo clásico al relativismo de ciertos posmodernos. 
Significa, más bien, que nos movemos en un mundo humano relacional e intersubjetivo, 
dialógico y simbólico. Como dice Ortiz-Osés: 


Por encima y por debajo de nuestras filiaciones reales, intervienen nuestras afiliaciones 
imaginario-simbólicas a través de imágenes cargadas de sentido: de este modo hay algo witt- 
gensteiniano que se “muestra” detrás de los hechos brutos a los que trasciende, y ese algo no 
se puede decir en un lenguaje referencial sino simbólico. Y es que fundamentamos nuestras 
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vivencias no en presupuestos dados de hechos brutos, sino en condiciones que los trascienden, 
asi pues en con-dicciones: en un lenguaje simbólico que funge de mediación o afiliación entre 
el significado dado y el sentido simbólico. El fundamento de lo real es simbólico o imaginario, 
de modo que el imaginario simbólico es la matriz del sentido: por eso todo lo que tiene nombre 


es (como dice la mitología vasca) (Ortiz-Osés, 1992). 


El fundamento de lo real es lo simbólico o imaginario, y ello dice: lo acuático, pues esa 
afirmación acarrea un “ablandamiento” de la concepción clásica de lo real, una dilusión 
de lo fijo o fijado, una reinterpretación acuática del ser como sentido que nada o reflota 
en un trasfondo oscuro y enigmático, a menudo de sinsentido, como realidad transida de 
surrealidad. El ser clásico es así liquidado en su cosificación o reificación, y licuado para 
su interpretación fluida y abierta, fructificadora, renovadora o regeneradora. La interpre- 
tación adquiere así un carácter recreador fundado en lo simbólico y lo simbólico queda 
simbolizado por las aguas, de modo que lo sólido flota insólitamente, es decir, emerge y 
demerge en lo líquido. 


Esta reinterpretación del ser de lo real desde el agua suscita una visión surreal. He aquí que 
en diversas mitologías estudiadas por el autor el agua es considerada como la mater-materia 
de generación y regeneración, en donde el mismísimo duro destino se ablanda, humedece 
y reviene. Lo líquido-simbólico es la matriz, la urdimbre matricial frente a la estructura 
patricial o patriarcal, posibilitando a su vez su regeneración. Pues es por inmersión en las 
aguas como las cosas reviven y se recrean: 


El agua está al principio, en medio y al final, siendo el médium amniótico de regeneración. 
Ello pone al agua en comunicación simbólica con el lenguaje, médium hermenéutico por 
excelencia de disolución y resolución de lo real. El lenguaje pone en flotación las entida- 
des, disolviendo su irrelacionalidad y resolviéndola en relaciones: por eso el lenguaje es la 
razón acuática que mata y vivifica, disuelve y coagula lo real dado, otorgándole una nueva 
relacionalidad (Ortiz-Osés, 1993: 217). 


El lenguaje simbólico es así el fundamento acuático de una realidad ahora concebida su- 
rrealmente, abiertamente, imaginalmente. A lo largo de toda su obra Ortiz-Osés ofrece una 
simbología de las aguas y una mitología del agua, así como una dilucidación del sentido 
acuático de la existencia. Pero lejos de quedarse en la mera teoría hermenéutica, el propio 
autor la verifica en el constante flujo de aforismos. 
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Latilasukat sa'u sukua ‘ipa wanee kasa: 
Nia muttertun vasco numa Ortiz-Oses 


Alberto Tejera Ajuria 
Politeknika Ikastegi Txorierri, M.C.C. País Vasco. 





Resumen 


En 1.980, la Universidad de Deusto S.J. (Bilbao, País Vasco) publica la monografía El 
Matriarcalismo Vasco, realizada por el joven filósofo Andrés Ortiz-Osés. Partiendo de 
unas premisas amplias (antropología cultural, filología, psicología profunda, filosofía, 
arqueología....) bien relacionadas y fundamentadas, ofrece un diálogo re-creativo y 
significativo asaz original sobre “Mundo Vasco”, pero sin encasillarse en el mismo, 
más bien haciéndolo partícipe de un diálogo más ambicioso y universal. Tal obra, no 
siempre correctamente interpretada, tuvo amplia repercusión. Su influencia ha sido 
grande en campos varios. Este artículo explicará el Matriarcalismo Vasco, sus críticos, 
su influencia y consecuencias. 


Palabras clave: Matriarcalismo, Vasco, Hermenéutica, Ortiz-Osés. 
Abstract 


In 1.980, the University of Deusto S.J. (Bilbao, Basque Country) publishes the mono- 
graphy Basque Matriarchalism carried out by the young philosopher Andrés Ortiz-Osés. 
Based upon wide premises (cultural anthropology, philology, deep psychology, philoso- 
phy, archeology...) well related and founded, he offers a very original re-creative and 
significant dialogue on “Basque World”, without restricting the aim on it, yet linking it 
to an ambitious and universal dialogue. The work, not always properly interpreted had 
wide repercussion. It’s influence has been important in different fields. This article will 
explain Basque Matriarchalism, its critics, influence and consequences. 








Key words: Matriarchalism, Basque, Hermeneutics, Ortiz-Osés. 
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5 Piitchi palitkua’ipalu N 


O'uttakaja shii 1.980, shikii ekirajia aluu Deusto S.J. (Bilbao, Mmaa Vasco) shia e'iyatitin 
shia tia achajaakat sukua’ipa tuu karalo’utaa shia tu alu’atasukat sau wanne kasa Vasco, 
nainjana sukvipa chit jintitinke’i Andrés Otriz-Osés. Suttia suku'ipajesii sukw ipa wa- 
nee kasa (sukuaipa wayuu sumaiwajatkat, suttia pütchi sumaiwajat, ano'uta suku’ipa, 
kana’insu pa’in tia annaka múin, shikiipunna wayuu suma’iwa kasa ...) anasu suku’ipa 
sa’injia suma’iwa, aapushii sukua'ipa sulu wanne kasa cho'ujaka mai wanee kasa shi- 
múinsukat nnojotka ashaatitin sukua'ipa wanee kasa sau “sukua’ipa Vasco”, nnojoliiin 
e’itta’in sukua’ipa shikiku’a, tia ashajaaka achiki anasú suku’aipa. Tuu ashajaanakat 
achiki sumuinsú wayuu supushuale. Tu kara’ottakat sukujuin wane kasa supushuale 
shia tu alu’atasukat sau wanne kasa Vasco, ashaajanusu sukua'ipa tuu na’inrakat, shia 
tia jetotusu nikiiru wane kasa otta shia tia alattaka akua’ipa maa’upuna 


Piitchiirua katsiiinsiikat: laiilasiikat sau sukua’ipa wanee kasa, Vasco, shia tia anoutakat 
putchi suma’iwa, Ortiz-Osés. J 








ha 


Introducción 





ontaba en su goethiana autobiografía H.G. Gadamer cómo siendo aún un bisoño 

neokantiano tuvo contacto con una serie de estudiantes que se expresaban de for- 

ma extraña. Un comprensivo acompañante le explicó que no debía extrañarse, que 
estaban “heideggerizando”. No mucho después, el joven filósofo, que ya conocía a fondo 
el neokantismo y la obra de N. Hartmann, entraría en trato directo con el autor de El Ser 
y el Tiempo. 


Y es, en realidad, en ése contacto directo es cuando el de Breslau encuentra no ya la obra 
o el método del gran metafísico suavo sino algo de incluso mayor calado. En efecto, cuenta 
Gadamer que estar escuchando a Heidegger disertar sobre Aristóteles, dialogar sobre él, 
suponía acceder una narratividad donde las palabras, el lenguaje entero, se explicaban a sí 
mismas, planteando además continuos desafíos, caminos abiertos. Se tenía una sensación, 
intuición, de estar frente al mismo Aristóteles, comprendiéndole de forma dialogada, supe- 
rando erudiciones reduccionistas, racionalidades huecas; todo un acontecimiento. Gadamer 
ya estaba des-cubriendo lo que luego se le mostraría (y mostraría) como Hermenéutica. 


Como veremos, Ortiz-Osés tiene una obra extensa, valiosa, religadora y muy variada. Pero 
quienes hemos tenido la experiencia de dialogar con él, recordamos y entendemos lo que 
el autor de Verdad y Método refiere. 


Es preciso entender unas tradiciones previas para acercarse a la obra del gran pensador 
vasco-aragonés. Antes que nada conviene esbozar unos rudimentos sobre la hermenéutica. 


Tal término procede originariamente de los estudios filológicos, muy especialmente de la 
filología bíblica, cuyo interés, lógicamente, desborda los intereses meramente científicos. Es 
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con Schleiermacher cuando el horizonte de la interpretación correcta de la sagrada escritura 
toma “el horizonte más amplio de la comprensión histórica y literaria (más tarde se dirá 
comprensión propia de las ciencias del espíritu) que el intentará dilucidar filosóficamente” 
(Coreth, 1989: 296). En último término se trata de comprender, para lo cual el teólogo 


” u 


alemán requiere un “meterse dentro”, “aclimatarse”. 


La posterior reflexión de Ranke y Droysen sobre la peculiaridad metodológica de las Ciencias 
Históricas se ampliará, ya con Dilthey, al conjunto de las Geisteswissenschaften. Tal autor 
“formula la dualidad entre ciencias naturales y ciencias del espíritu, que se distinguen por 
un método analítico y explicativo y un procedimiento comprensivamente descriptivo” (Ibid. : 
297). En Dilthey lo singular habrá de hacerse concebible a partir del todo, presuponiendo 
además cualquier comprensión una vivencia. 


Pero Rickert objetará que tales formulaciones adolecen de una cierta dependencia psicologis- 
tica que no da convincente respuesta al cómo de los contenidos ideales de sentido y de valor. 


Entonces, con el empuje que supusieron los estudios fenomenológicos husserlianos, llega, al 
cabo, la comprensión más originaria, dada con el mismo “ser de la existencia”, en cuanto la 
existencia es distinguida con la comprensión del ser. La Hermenéutica de la Existencia busca 
una interpretación comprensiva de lo que es la existencia y en calidad de qué se entiende 
ella a sí misma (1bíd.: 299). No es una dirección dentro de la fenomenología ni tampoco 
un sobrepuesto a ella sino más bien un “modo de pensar originariamente la esencia de la 
fenomenología, y, en general, un modo de pensar originariamente (mediante una teoría y 
una metodología) todo lo dicho en un decir” (Ferrater Mora, 1988: 1.495). 


A partir de estas sendas perdidas H.G. Gadamer “vendrá a formular y desarrollar en todas 
sus implicaciones una pregunta filosófica: ¿qué es lo que realmente nos ocurre cuando 
interpretamos?” (Garagalza, 2001: 25). Deudor, entre otras influencias, del pensamiento 
romántico de Humboldt y Herder retomará la pre-comprensión condicionada lingúística- 
mente, la revalorización de la tradición entendida como una comunidad de interrogación, 
y un pensar “desde el lenguaje como centro” (Gadamer, 1977: 550). 


Ortiz-Osés cogerá esta dirección avanzando en una hermenéutica simbólica, e incorporando 
críticamente la tradición humanística europea occidental (greco-cristiana) hacia una razón 
simbólica relacional e implicadora de contrarios. En su recorrido encontrará, amén de los 
autores antes mencionados, a la figura enciclopédica del jurista J.J. Bachofen punto de in- 
flexión en la hermeneusis simbólica del inconsciente colectivo europeo, gran pionero de la 
antropología simbólica. Todas estas autoridades sitúan nuestra problemática y proporcionan 
una conceptualización adecuada. 


Otro de los pilares precisos para situar la obra de Ortiz-Osés es la Psicología Profunda, espe- 
cialmente Analítica. Debemos a C.G. Jung la asunción del símbolo no como algo meramente 
sintomático, sino más bien como expresivo en sí mismo. Su gran acervo cultural, aplicado 
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a la comprension de la psykhé individual y colectiva, y falta de dogmatismo a la hora 
de incorporar direcciones hacia el sentido lo sitúan en un campo cercano a los estudios 
hermenéuticos. Su lenguaje, a menudo rigurosamente sistemático por talante científico, 
no carece, en ocasiones, de cierto barroquismo a veces incluso cercano al full stream of 
conciousnes, oportuno en una obra relacional y fluido, donde el mundo simbólico tiene 
un papel central. 


Su discípulo E. Neumann seguirá por este camino, y su obra sobre la Gran Madre será, 
desde la psicología profunda, otra aportación imprescindible para el entendimiento de la 
Tesis Matrial Vasca. 


Por otra parte, sin abandonar el ámbito de las autoridades en psicología, también nos apa- 
rece (siguiendo a Ortiz-Osés) la figura y obra de Erich Fromm, epigono de la Escuela de 
Frankfurt, cuya crítica síntesis de humanismo moderno, marxismo y psicoanálisis heterodoxo 
(en relación a la escuela freudiana) complementa, junto con su herencia cultural judía, los 
anteriores autores en este ámbito. 


El siguiente bloque de referencias científicas y conceptuales proviene, en primer lugar, de la 
investigación de campo antropológica, con la obra de B. Malinowski. Tal autor aportó con 
su trabajo directo y sus interpretaciones un gran paso hacia delante en la comprensión del 
Muttertum, bien que sus connotaciones en la organización social y una cierta interpretación 
rousseauniana pudieran haber creado ciertas dificultades. 


J. Campbell, por su parte incorpora su formación literaria, sus propios trabajos de campo 
y una erudición sobre la fenomenología simbólica que a veces recuerda a Bachofen pero 
que pudiera ser incluso más ambiciosa: no sólo tiene como campo de investigación a la 
mitología universal, sino que además alcanza la “mitología contemporánea” (resaltamos 
su formación en literatura, en su recorrido espacial y diacrónico, no sólo Ricoeur o Sadid 
ven en la literatura una fuente inagotable de conocimiento). El estudio de sus menciones 
matriales situará nuestro propio cometido, y proporcionará, junto con los autores previos, 
una útil conceptualización. 


Los autores provenientes de la investigación simbólica, jurídico-cultural, social, antropoló- 
gica y psicológica proporcionan una referencialidad metodológica y conceptual de amplio 
espectro. La misma será completada, en cuanto autores universales, por los grandes descu- 
brimientos arqueológicos de M. Gimbutas, que nos proporcionarán un amplio corpus factual 
vinculado a lo que los otros campos nos mostraban, amén de su terminología, más escueta 
y precisa. Afianzarán más la solidez de las “transformaciones y proyecciones factuales del 
Muttertum en un espacio geográficamente amplio, coincidente a grandes rasgos con el 
ciclo cultural europeo, que la investigadora interpretará a la luz de sus descubrimientos. 


Pudiera ampliarse este recorrido interdisciplinar de autoridades (recuérdense los análisis 
que Ortiz-Osés realiza de Nietzsche y Wittgenstein en El inconsciente colectivo vasco (Ortiz- 
Osés, 1982) para centrar más matizadamente el marco de lo que habrá de ser planteado 
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en el Enfoque de la Investigacion, pero el corpus seria enorme y desbordaria el marco de 
la presente monografia. Quede en su forma presente. 


La faceta más antropológica de la labor interpretativa llevada a cabo por Ortiz-Osés debía 
no poco al “filón” de mitología descubierto en la región circumpirenaica occidental. Utiliza 
el enorme corpus recopilado J.M. Barandiarán (1972), cuyo realismo descriptivo y rigor 
en el trabajo de campo aun hoy en día sorprenden, mal que pese a ciertos autores con 
demasiados (peyorativos) juicios previos (Zulaika, 1986: 89ss). Pero el de Tardienta da 
pasos de gigante llevando a cabo una amplia hermenéutica que recrea creativamente tal 
corpus, sin cerrar caminos hacia otras posibles aportaciones, inclusive de la investigación 
en trabajos de campo urbanos y post-urbanos. Otros autores, Caro Baroja y Azkue, también 
habían entrado en los estudios de antropología vasca, crítico y bergsoniano el primero, más 
literario el segundo (y menos riguroso). Veamos qué hace con este mundo y esta tradición 
el hermeneuta vasco-aragonés. 


Es nuestra intención incidir en el presente ensayo en el diálogo que lleva a cabo Ortiz-Osés 
con el Inconsciente Colectivo Vasco (1982), plasmado en su folklore, mitos y costumbres, 
pero evitando el presentarlo como un mero cultivador de la antropología simbólica o de 
campo. A partir de este diálogo, contextualizado mediante las referencias amplias que hemos 
traído a colación, plantea el hermeneuta vasco-aragonés la Hipótesis Matrial (empleamos 
este término traduciendo directamente Muttertum, no porque Matriarcado sea inapropiado, 
sino por la utilización incorrecta que algún autor ha querido, sin motivo, ver en tal término. 
Acaso, a nivel amplio, se evite con ello algún malentendido). Con ella centraliza la mitología 
(gramática del símbolo) vasca y circumpirenaica en un numen femenino ambivalente y de 
enorme potencialidad psíquica, creativa y simbólica. Y, en el contexto referencial del mundo 
hermenéutico, lo convierte (junto con la mitología vasca en conjunto) en interlocutor de 
un diálogo enormemente amplio y creativo. 


Ortiz-Osés: Vida y Formación 


Hablemos un poco de nuestro hermeneuta, su formación y su obra (sin pretender caer en 
mecanicismo alguno). 


Andrés Ortiz-Osés (Tardienta, Huesca, 1943) es un autor harto polifacético en formación 
y creación. 


De raíces aragonesas por vía paterna y vascónicas (navarras) por la materna, cursó estudios 
de teología y humanidades en Huesca, Comillas y Roma, en un entorno y con una pedagogía 
propias de la España nacional-católica del general Franco en las primeras, bien diferente en 
la Ciudad Eterna. Posteriormente recaba en Innsbruck (Austria), inicialmente para estudiar 
alemán, y, al cabo, para formarse, de forma germánicamente rigurosa, crítica y erudita en 
filosofía/hermenéutica (Ortiz-Osés, 1987). 
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Retorna tras sus lehrenjahre a la península, ejerciendo la docencia en el Centro Teológico de 
Zaragoza, en la Facultad de Filosofía de la misma ciudad, y en la Pontificia de Salamanca. 
Finalmente enseña filosofía/hermenéutica en la Universidad de Deusto desde 1975, amén 
de realizar múltiples labores de investigación, gestión etc., donde es catedrático desde 1983 
hasta su (formal) jubilación. 


Como se puede, por tanto, ver, en su formación confluyen mercurialmente una teología 
más bien ortodoxa de inspiración tomista (Jung ya criticaba el hecho de que al desplazar 
el tomismo a la alquimia como corriente católica principal de pensamiento se caía en una 
tendencia cuasi marburguense a la conceptualización categorizante y estricta, en tanto 
que se minusvaloraba todo un mundo de psykhé colectiva mostrada a través del mundo 
mitosimbólico) con las corrientes más vanguardistas de la hermenéutica de inspiración 
gadameriana, amén del mundo de los estudios mitosimbólicos en el entorno del Círculo de 
Eranos, sin olvidar a Cassirer y Durand, o al mismo Bachofen, y de los llamados Estudios 
Vascos (principalmente la etnología barandiaranesca). A todo ello se le ha de añadir una aper- 
tura intelectual amplia a corrientes como el personalismo, el existencialismo y el marxismo 
(acaso especialmente en su versión frankfurtiana) o la teología progresista (p.ej. rahneriana) 
siempre desde un talante tan receptivo y empático como, a la vez, rigurosamente crítico. 


De entre sus colaboraciones cabe destacar las llevadas a cabo con los profesores E. Bor- 
neman (Salzburgo) y K. Mayr (Portland-Oregon), así como con el Círculo de Eranos que 
fundara C.G. Jung. 


Ha realizado también una labor de edición crítica de la obra de dicho círculo, amén de la de 
Bachofen en castellano (Bachofen, 1988), dirigiendo la Colección Hermeneusis de la edito- 
rial Anthropos (la Revista Anthropos le ha dedicado un número monográfico; la profesora 
de la UNAM Blanca Solares ha escrito la obra El dios andrógino sobre su pensamiento). 


También dirigió el Diccionario de Hermenéutica publicado por la Universidad de Deusto, 
obra imprescindible y enciclopédica (Ortiz-Osés, Lanceros et al. 1.998). 


Exposición de su obra 


Si hubiéramos de clasificar su obra escrita (sucintamente) habríamos de especificar los 
siguientes bloques: 


El primero se ocuparía de introducir y difundir la Hermenéutica en lengua castellana, 
haciéndolo paulatinamente y con múltiples matices en obras tales como Antropología Her- 
menéutica, Mundo, hombre y lenguaje, Comunicación y experiencia interhumana, La nueva 
filosofía hermenéutica, C.G. Jung: Arquetipos y sentido (1988). No es una labor meramente 
didáctica o difusora, sino que va conformando progresivamente (y regresivamente) el propio 
pensamiento hermenéutico del re-creador vasco-aragonés. 
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Unido al anterior, tenemos otra suerte de obras que pudieren ser consideradas mas marca- 
damente ortizosenianas, tales como Metafísica del sentido (1989) (sistemática y escrita en 
un lenguaje claro y clarificador), La razón afectiva (2000), Filosofía de la vida, Las claves 
simbólicas de nuestra cultura, Visiones del mundo o Cuestiones Fronterizas (1999). En 
estas obras el Implicacionismo Simbólico, posición filosófica definida por el autor, queda 
ya claramente explicada y argumentada. 


Otro bloque ortizosesiano lo constituyen las obras más propiamente centradas en la in- 
vestigación mitocultural, con especial interés en el ámbito vasco, si bien nunca entendido 
como algo desvinculado de su entorno (europeo, quizás especialmente protoeuropeo). Cabe 
señalar que en este conjunto de obras se incluye también el ensayo, que no elude abordar 
de forma muy directa temáticas vascas contemporáneas harto polémicas, bien que desde 
una serenidad no distante que se echa tanto en falta cuando nos acercamos a cierto tipo 
de intelectuales heroicos actuales. Aquí habremos de mencionar El inconsciente colectivo 
vasco (1982), Antropología simbólica vasca, La identidad cultural aragonesa, La diosa 
madre, De lo humano, lo divino y lo vasco (2003). Pero ha de tener mención especial una 
obra pionera que llegó a constituir un fenómeno social allende del ámbito académico o 
incluso intelectual. Nos referimos, naturalmente, a El matriarcalismo vasco (1988). También 
fue, desdichadamente, mal interpretada por tirios y troyanos, por motivos diversos. Nos 
habremos de referir al asunto más adelante. 


En cuanto a un último bloque que habría de referirse a las participaciones y colaboraciones 
en las cuales el hermeneuta vasco-aragonés ha tomado parte junto con otros investigadores 
y autoridades de primera importancia, la lista es cuanto menos muy larga. Sería preciso 
mencionar nombres como Gadamer, Durand, Mayr, Orensanz, Ross, Quintanilla, Verjat, 
Taketani, Rúhle, Madison, Garagalza, Lanceros, Beriain, Baltza, Sánchez Capdequí... sin 
olvidarnos de G. Vattimo, con cuyo pensamiento débil tiene el Implicacionismo Simbólico 
no pocos puntos de diálogo y relación. 


Sobre lenguaje y método en la obra de Ortiz-Osés. 


La multiplicidad de campos y referencias que abarca la obra de Ortiz-Osés y su abundancia 
de estilo(s) formal- literario, ora sistemático explicativo, ora barroquizante y sugerente, e 
incluso su brillante utilización del aforismo en su obra más tardía (Ortiz-Osés, 2001), po- 
dría inducirnos a pensar erróneamente que nos encontramos ante un ensayista, o “escritor 
filosófico” en el sentido que insinuaba Hirschberger al referirse a Schopenhauer: original, 
de gran interés para críticos literarios por su gran dominio de lo formal, pero insuficien- 
temente sistemático para que su pensamiento pueda considerarse una aportación clave al 
pensamiento europeo, más concretamente desde el mundo de habla hispana o desde la 
cultura pirenaica occidental. 


Nada más lejos de la realidad. 
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Al igual que en el mismo Nietzsche, en Ortiz-Osés las exploraciones de las posibilidades del 
lenguaje escrito no son en absoluto casuales o con intencionalidad meramente estética. El 
lenguaje es en nuestro hermeneuta no una forma representativa del ser sino un desvelarse 
lingitistico y tensionado de éste. De ahi que su obra pueda ser tomada en conjunto como 
una urobórica lucha (agonía) re-creativa, pero siempre con una sistemática subyacente, una 
vinculación clara entre sus campos de estudio y creación y un equilibrio final entre regresión 
fecundante y progresión crítica en lo temático y lo formal. Hay un evidente sentido unitario 
en lo múltiple de la obra ortizosesiana, orientado al cabo hacia un tipo de razón afectiva, 
de implicacionismo simbólico, fratrializante y comprensivo. 


Contexto y Originalidad de E/ Matriarcalismo Vasco 


El Matriarcalismo Vasco (1988) vio la luz durante un inmediato postfranquismo, en un País 
Vasco convulso, en crisis permanente, sumido en los sectarismos y violencias más extremos, 
pero, al mismo tiempo, lleno de ilusiones y voluntades de superación. No era un contexto 
muy deseable para un diálogo sereno ni para una interpretación matizada. 


En esta obra se hace (recuérdese lo mencionado sobre el enciclopédico acerbo formativo y 
rigor metódico de su autor) una reinterpretación general del corpus etnográfico recogido y 
sistematizado por pioneros que hemos ido mencionando en etapas anteriores de este trabajo. 
Porque la fuerte carga fundamentada-mente axiológica es la principal seña de identidad 
que destaca en esta monografía frente al carácter más bien expositivo de autores previos. 


Esto ha de ser convenientemente matizado. No es posible llevar a cabo una labor de campo, 
recopilatoria y expositiva, en etnografía obviando una utilización explícita o no de bases 
metodológicas, sin utilización de recursos aplicados o aproximación a tal o cual escuela. 
Aunque por motivos varios ser vinculado a una u otra despierte no pocos resquemores en 
más de un conocido investigador. Barandiarán siempre reconoció que su particular viraje 
hacia los “Estudios Vascos” tuvo su origen en una sugerencia de Wundt, hacia quien tiene, por 
otro lado, una deuda formativa también clara. Sin embargo no aceptó nunca ser considerado 
como un seguidor del Padre Schmidt, al menos no uno demasiado servil (Manterola, 1980). 
Caro Baroja tuvo también un itinerario formativo privilegiado y enciclopédico, incluyendo 
una muy temprana iniciación al trabajo de campo. Como ya señalamos en su momento, 
ha sido comparado con Frazer y asociado al funcionalismo. Él no reconocía adscripción 
alguna a tal o cual escuela. Con la excepción de Pirrón. Su escepticismo crítico, tan loable 
en cualquier ámbito científico y tan comprensible en cuanto a los “Estudios Vascos”, muy 
dados históricamente a las mixtificaciones y las intromisiones no rigurosas, no carecía de 
cierta falta de atrevimiento interpretativo, pero fue, al cabo, más bien un cierto factor de 
limitación. 

Ortiz-Osés es mucho más arriesgado. Desde el principio de su monografía sobre el Muttertum 
vasco no sólo axiologiza de forma metódica, tiene una constante voluntad de entender, sino 
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que además se implica en el mundo simbólico vasco para llegar a lo anterior, dosificando el 
escepticismo y equilibrandolo con propuesta interpretativas que, encerrando en si un cierto 
germen polemista, siempre vienen respaldadas por un sólido bagaje cientifico-filosdfico 
fruto de una erudición bien asimilada y mejor aplicada al corpus de la cultura popular 
tradicional vasca. Pero también hace un uso harto creativo de la imagen mitico-poética, de 
la interpretación y la metáfora. 


Exposición comentada de E/ Matriarcalismo Vasco 


En El Matriarcalismo Vasco (1988), proporcionando al lector-dialogador una serie de rudi- 
mentos sobre el las bases de la Hermenéutica Contemporánea y el Círculo de Eranos, pasa 
a analizar la identidad cultural vasca. La presenta como una natura naturans, fecundizante, 
personificada en la Diosa, Mari, ambigua, ctónica y celestial, bifronte, más allá del bien y 
del mal, que otorga enormes favores pero a la vez comporta la destrucción más absoluta, 
la terribilitas, el terror sagrado. Es omnipresente, inmanente y transcendente, histórica y 
mítica, temporal y aorística, natural y cultural, ritual e incomprensible, otorga el adur y a 
la vez es celosa y castrante.... ánima y ánimus. Y presentada, amén de re-presentada, en 
múltiples símbolos de transformación. 


Su erotismo es endogámico, también urobórico (se fecunda con su propio pie, su marido 
Sugoi, el masculino Culebro tiene poca entidad a su lado). Lo cambia al irrumpir en la 
historia convertida en mito, se casa con el señor de Vizcaya. Pero la unión se rompe con 
un gesto ritual, cristiano-patriarcal, y la Señora vuelve a su lugar de origen llevándose a 
su hija (y dejando al hijo, al que ayudará en su hazaña temporal). Mari no está hecha para 
un mundo de tiempo lineal-histórico. Habrá de volver regresivamente, circularmente, a su 
origen. En ello reside su enorme poder, del que se beneficiarán los miembros masculinos 
de su nueva familia. 


Se da en el entorno vasco, según nuestro autor, un Muttertum referencial algo críptico, 
heredero de un mitosistema que ha arribado hasta el mismo siglo veinte (que vio las 
principales recopilaciones científicas de la mitología vasca, realizadas por los autores que 
hemos venido citando), donde el referente femenino adquiere una centralidad simbólica 
que actuará sobre la psykhé colectiva circumpirenaica-cantábrica. Valga como ejemplo el 
“morroskismo”, una cierta veneración de la fuerza bruta y competitiva en la cual se intuye 
una suerte de mecanismo de compensación, por no hablar de juegos rituales en honor a 
la Gran Madre. También pudiera verse reflejado en cierta fenomenología social (piénsese 
en el caso de las seroras o ciertos usos en casos de transmisión de herencia, en el fuerte 
clericalismo popular vasco hasta fechas muy recientes. Un clericalismo familiar, engarzado 
a cierto rigor en la práctica, a una gran valoración de lo ritual frente a lo especulativo y 
aun ético). Posiblemente se haya proyectado a otros campos de la vida social moderna y 
postmoderna. 
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Es un comunalismo que pudiere tener reflejo en el enraizamiento de prácticas sociales 
(auzolan), no privativas del entorno vasco pero sí acaso más asumidas en la psykhé colec- 
tiva. O en cierto pragmatismo a la hora de valorar actividades no muy propias de nobles 
sin abarca (comercio, navegación...) pero sí mercuriales en ambos sentidos de la acepción. 
Más complejo sería el tema del derecho consuetudinario. 


Ahora bien, en ningún momento indica Ortiz-Osés que el influjo patriarcal haya quedado 
eliminado del entorno cultural citado, y mucho menos sugiere que el Muttertum haya 
conformado de forma mecánica un tipo de colectividad exótica y alternativa en el Golfo de 
Vizcaya. Su hermenéutica subraya lo mitosimbólico y arquetípico, denotando cierta epokhé 
en cuanto a las posibles concreciones de tal inconsciente colectivo en el devenir histórico y 
la conformación social de la comunidad citada. Ciertas lecturas en extremo simplificadoras 
de su obra, sobre las que habremos de hablar más tarde, son difícilmente justificables en 
base a las hipótesis matriales del hermeneuta vasco aragonés. Sin que tal aseveración pre- 
tenda excluir un campo de investigación que abarcaría desde el derecho consuetudinario 
o la antropología más “social” hasta la propia psicología práctica. Pero tales aspectos se 
pudieran acaso relacionar con la hermenéutica del autor de Tardienta, de ninguna manera 
deducir como conclusiones necesarias de la misma. 


Si tiene la hipótesis matrial una intencionalidad resimbolizante, de encontrar el adur-potencia 
matrial en un inconsciente colectivo no liberado y presente, amén de vincularlo con un 
proceso evolutivo que nos llevaría a plantear un nueva manera de entender el arquetipo 
del héroe, y en última instancia plantear un modelo para lo humano no excluyente, lineal 
y violento, sino más bien (recuperando lo urobórico en el sentido de Neumann) aceptante 
de la regresividad positiva que asume lo negativo, la sombra jungiana, para, desde una 
temporalidad autoenriquecedora, acaso bergsoniana, y espiral, avanzar de forma vinculada 
e incluyente. El héroe matrial no mata sus monstruos, baila y juega con ellos. Deviene en 
ellos, ellos devienen en él. 


Ortiz-Osés rastrea transformaciones de este protoarquetipo, explica su génesis en la mentali- 
dad tradicional vasca (con una idea nada restrictiva de la tradición, que es presentada como 
parte de ese adur, en vasco/euskera sería como un elan bergsoniano, vivificante), lo presenta 
en su narrativa popular (analizada como nunca hasta entonces, pues se vincula a ese bagaje 
variado-erudito que mencionábamos arriba de una manera dinámica, presentado un diálogo 
lingüística y científicamente fundamentado, amén de imaginativo pertinentemente), en la 
simbología de Etxe/Oikos, y en el sustrato de un claro comunalismo psíquico y simbólico. 
Rechaza también cierto evolucionismo schmidtiano que pudiera llevar a considerar el ar- 
caismo matrial como una etapa a superar por formas de estructuración psíquico colectivas 
superiores. No rechaza la faceta creativa del mismo pensamiento mágico, engarzando no sólo 
con quienes ven la utilidad del mismo en la génesis del pensamiento cientifico-técnico sino 
también con los que han desconfiado de una cosmovisión excesivamente logofílica, y por 
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tanto reduccionista del Lenguaje entendido de forma extensa (recordemos el hólderiniano 
Dichterisch wohnet der Mensch, reivindicado por Caro Baroja en su conferencia homenaje 
al padre Barandiarán). 


La mitología vasca es, por tanto matrial y naturalista (una presentación de la natura no 
decimonónicamente científica) y habrá de ser englobada e interpretada en el mundo de la 
Europa más amplia, no sólo la patrial-aria. Habremos de retrotraernos a esa Vieja Europa 
nunca del todo arrasada de la que M. Gimbutas nos hablaba y que el en El Matriarcalismo 
Vasco estaba presente. 


Su arquetipo central es no paradójico sino autocomplementariamente conservador y meta- 
morfoseante, progresivo por regresivo, unido a la idea del renacimiento, de la individuación, 
pero también de la reinvención colectiva que recoge y equilibra las pulsiones psíquicas del 
grupo en el espacio y tiempos míticos e históricos. 


Es también un arquetipo raramente simple y ambivalente. La Mari Bifronte de Ortiz-Osés 
impone castigos ejemplares, destruye cosechas, lanza rayos, pero posee una belleza que 
produce fascinación, ayuda a individuos biófilos que saben cómo relacionarse con ella, es 
lejana pero rezuma eros en todos los sentidos. También es una Diosa (numen es una expre- 
sión que queda algo pobre) arcaizante, su casa es, como ella misma, la Tierra, divinidad 
tectónica, no celestial, que se transforma en múltiples figuras (recuérdense los ejemplos de 
Azkue y Caro Baroja, más aun los que Ortiz-Osés toma de Barandiarán). Exige veneración, 
temor y normas de comportamiento (no necesariamente éticas). Es única y múltiple. 


Tales características, como ha quedado dicho, nos retrotraen a un contexto más amplio 
que el propiamente vasco. En El Matriarcalismo Vasco (1988) las alusiones a Bachofen, 
Neumann o Durand muestran qué direcciones han de ser tomadas para contextualizar la 
explicación del Muttertum Euskaldun y su correcta, amplia, interpretación. Más tarde se 
añadirían a tal acerbo otras autoridades. Entrar en campos más ambiciosos (p.ej. la relación 
del inconsciente colectivo matrial con una nueva manera de entender el Lenguaje, la Ciencia 
y el mismo Ser) exceden los límites de esta monografía. 


Lecturas políticas del Matriarcalismo Vasco 


La amplia difusión que tuvo la obra antropológica de ámbito vasco presentada por Ortiz- 
Osés, mucho más allá de los entornos académicos, hubo de dar lugar a reduccionismos de 
diversa índole, tanto más si se tiene en cuenta el convulso panorama social e histórico del 
País Vasco en el fin de siglo. 


Lo más frecuente fue su utilización como fundamentación, algo dogmática, de un nacio- 
nalismo cultural. El Muttertum se habría de ir entendiendo como una fuerte diferencia de 
la Psykhé colectiva vasca, con las consecuencias que ello pudiera tener políticamente. Por 
esta dirección avanzan Martínez de Lizarduikoa (2007) y J. Naberán (1998). La objeción 
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es clara: tal interpretación empobrece la Hipótesis Matrial Vasca, que ha de ser relacionada 
hacia un diálogo mucho más ambicioso y multidisciplinar, que en último término, tiende 
hacia la relacionalidad abierta e inclusiva. Esto no casa bien con cierta tendencia divulgadora 
de ambos autores, por lo tanto simplificante y condicionada. 


Mención aparte merece el caso del escritor y polígrafo E Krutwig. Ya había utilizado re- 
ferencias matriales en su obra temprana (años sesenta) tomadas de Barandiarán y Caro 
Baroja, situándolas dentro de un aparato erudito muy amplio, bien que con las lagunas 
habituales del autodidacta (Krutwig, 1979). Pero su finalidad no difiere de los autores 
antes citados. Cuando posteriormente realiza alguna crítica del Muttertum, lo hace desde 
un sesgado criterio político-social. Cabe, por tanto, reprocharle lo arriba señalado sobre 
los autores mencionados (en su obra más tardía vincula lo matrial con las características 
de una gran lengua preindoeuropea de amplia extensión. Aquí serían aplicables las ob- 
jeciones que se pueden hacer a la glotocronología, sin olvidar los peligros de un posible 
mecanicismo). 


Desde la Antropología Social y Cultural 


La publicación de El Matriarcalismo Vasco (1988) es contemporánea al fuerte desarrollo 
de los estudios antropológicos en la entonces joven Universidad del País Vasco, los cuales, 
dentro de su amplitud, tenían cierta sensibilidad especial hacia el ámbito de lo social, siendo 
destacable el papel pionero que llevaron a cabo en los estudios relativos al rol de la mujer 
vasca en la sociedad contemporánea. El papel de Teresa del Valle es aquí de extremada 
importancia. Desde éste ámbito, se le reprocha al Muttertum Ortiz-Osesiano el haber creado 
una imagen ultraidealizada de la mujer vasca, lo cual no llevaría sino a un nuevo machis- 
mo social, y a toda una cadena de represiones perniciosas. Se le reprocha también haber 
mixtificado datos factuales con construcciones ideológicas y creaciones (Del Valle, 1985). 


Estas objeciones son injustas. Ortiz-Osés maneja con fluidez y gran sutileza relacional 
interpretativa los clásicos de la investigación de campo en la antropología vasca (Baran- 
diarán, Caro Baroja...). Pero se refiere a la centralidad de lo femenino en la mitología de la 
colectividad vasca, no al género femenino de carne y hueso. En cuanto a la utilización de 
otros elementos (psíquicos, culturales, lingúísticos, estéticos...) nadie versado en el mundo 
hermenéutico, y en la factualidad de la psicología profunda, entendería tal resquemor, ya 
que se trata de (con rigor) abrir las posibilidades de diálogo y los lenguajes, presentado una 
fenomenología más amplia que habrá de ser correctamente interpretada, evitando tanto 
mixtificaciones como reduccionismos. No tiene por qué ser exactamente así en los estudios, 
sociales, más categoriales y cerrados en lo metodológico, lo cual se comprende fácilmente si 
se reflexiona sobre su ámbito. En el fondo, los estudios de la antropología simbólica, mucho 
más de la hermenéutica en un sentido ambicioso, y la antropología social, se enriquecen 
mutuamente y plantean amplios espacios de colaboración creativa. 
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No queremos dejar este espacio sin mencionar la obra del investigador angloamericano 
W. Douglas. En su referencial obra Muerte en Muruélaga, donde presenta y estudia una 
comunidad “tradicional” vasca articulada en torno a los ritos y usos funerarios, lo Matrial, 
sin dejar de aparecer en mundos de vida bien variados de tal comunidad, no puede, en 
definitiva, ser considerado como absolutamente central. Menos atin como causador de 
particularidades feminizantes en lo social/organizativo. Pero, insistimos, esto no significa 
que no esté bien presente. 


Fuertes criticas, deconstructivas, a la Hipotesis Matrial Vasca vinieron del autor, Juan Aran- 
zadi, de su obra Milenarismo Vasco (1982) creando una cierta polémica extraacadémica. 
Ortiz-Osés (y antes Azkona) las refutaron en base a su poca fundamentación metodológica, 
amén de sus evidentes lagunas referenciales. 


Por último, mencionemos la obra de Joseba Zulaika, quien en Violencia Vasca: Metáfora y 
Sacramento (1986) analiza, utilizando en gran parte caminos abiertos por Ortiz-Osés, la 
psicología colectiva y violenta historia reciente de una pequeña comunidad vasca. En este 
autor, que reflexiona sobre la centralidad de lo matrial/mariano en su objeto de estudio, 
lo científico acaba dando paso a una suerte de antropología ética, vinculante. También en 
esto resuenan ecos del hermeneuta vasco-aragonés. 


Conclusiones 


Pasemos ya a esbozar las Conclusiones Generales del presente artículo: 


1. Las referencias matriales (Muttertum) están presentes a los largo de prácticamente 
todos los ciclos culturales humanos. 


2. Han sido estudiadas en el mundo cultural occidental desde disciplinas muy diversas: 
antropología, jurisprudencia, psicología profunda, psicología social, historia, economía, 
literatura, filología, arqueología... quedando éstas referencialmente incluidos en el 
mencionado mundo cultural. 


3. Tales estudios no han sido llevados siempre con limitaciones de disciplina, sino que 
con frecuencia han dado lugar a un diálogo hermenéutico amplio incluso holístico. 
La objeción que pudiera darse, especialmente desde la antropología social, queda 
refutada cuando se entiende lo antedicho. Las realidades factuales son muy diversas, 
como puede verse con mayor claridad si nos acercamos a la psicología analítica. Por 
tanto, un cierto reduccionismo de disciplina limitaría de forma inaceptable la visión 
global, y dinámica, del objeto de estudio. Entendemos que esto despierte suspicacias 
y conlleve riesgos, pero no podemos sino reivindicar un cierto talante enciclopedista 
o ilustrado, por otra parte muy próximo a la metodología de investigación científica. 


4. Hasta la aparición de El Matriarcalismo Vasco (1988) el que la centralidad simbólica 
en tal colectividad fuera un numen femenino ya había aparecido en las investigacio- 


ISSN 0123-9990 - Año 11 + N°. 20 (Enzro-Junio), 2017, pp. 54-68. 


nes de Barandiaran, Azkue y Caro Baroja. Pero no habia sido analizado con todas sus 
consecuencias, mucho menos aún relacionado de forma tan sistemática y minuciosa 
con otras mitologias, especialmente europeas. Por no hablar de otros desarrollos cul- 
turales tangenciales a la antropología. Es un giro copernicano. Que desemboca en un 
diálogo hermenéutico amplio, con gran variedad de formas de lenguaje. La Hipótesis 
Matrial Vasca desarrollada por Ortiz-Osés resulta un desencadenante (kairós, koan) 
de lo anterior. Y abre muchos senderos creativos e interpretativos. 


Las polémicas generadas tras la publicación de El Matriarcalismo Vasco (1988) obedecen 
a: 1- Un conocimiento imperfecto del amplio abanico de disciplinas que su autor utilizó 
para llevar a cabo su exégesis hermenéutica. 2- La confusión del término Matriarcalismo 
con una suerte de modelo social en el que el poder político o factual estuviera en ma- 
nos del género femenino. Nunca ha sido tal. Bachofen utilizaba indistintamente varios 
términos para hablar de referencialidad simbólica femenina. Para evitar confusiones 
nosotros hemos optado por hablar de Matrialismo y Muttertum. 3- La confusión con 
una utilización política de la Tesis Matrial. 


En realidad, los avances de estudios en antropología social, historia, psicología, ciencias 
sociales etc., aplicadas a los estudios vascos abren muy interesantes campos de diálogo 
interdisciplinar. De hecho El Matriarcalismo Vasco (1988) constituía una suerte de 
modelo para ello. 


Los descubrimientos ortiz-osesianos facilitan interpretaciones y elaboraciones parciales 
en el ámbito político, estructural, social... No es de entrada rechazable una utilización 
parcial de su creación hermenéutica, pero sí es preciso tomar estas elaboraciones con 
cierto cuidado, ya que la parcialidad puede llevar a una pérdida de la comprensión 
general-relacional, y, al ser previsiblemente estas elaboraciones más difundidas, a 
múltiples errores. 


Una utilización más ambiciosa de la Tesis Matrial ha conducido, en cambio, a grandes 
sutilezas interpretativas y creativas. Pudiera incluso ayudar para una catarsis colectiva, 
e individual, a la colectividad vasca. Coloca al hermeneuta-antropólogo ante fuertes 
reflexiones y dilemas éticos. Además, incluso esto sería también una reducción de la 
hermenéutica ortiz-osesiana y estaría llena de riesgos. Con lo cual es harto exigible 
una gran prudencia académica y comunicativa. 


En todo caso, los puntos anteriores nos hacen subrayar que, como era el caso del mut- 
tertum, la Tesis Matrial Vasca pertenece ya al Inconsciente Colectivo Vasco. Pero al ser 
una interpretación, tanto ella como las interpretaciones que a su vez se realicen de ella, 
están también en la Conciencia Colectiva (y no pocas individuales), proporcionando 
múltiples posibilidades de ampliación de la misma, mediante un enriquecimiento del 
Lenguaje Simbólico de nuestra colectividad, lo cual enriquecería en ella el diálogo 
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interhumano y la inter-implicacion, con consecuencias harto prometedoras . También 
nos aparece un muy peligroso riesgo de ver a nuestro propio Wotan suelto y sin control, 
nuestra historia reciente es muy clara al respecto. Tanto por este punto como por los 
anteriores habrá de reflexionarse con ambición y rigor sobre la “Mari Bifronte” del 
genial hermeneuta de Tardienta. 
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Resumen 


El ensayo expone algunas características discursivas de la obra del filósofo español Andrés 
Ortiz-Osés. En lo general, sus textos, pensamiento y discurso se construyen tomando 
en cuenta el fenómeno de la intertextualidad y el uso de la dialéctica como método de 
exposición. Explota al máximo la riqueza de la lengua castellana para establecer un 
“pensar en españo)” en la vía de su propuesta ontológica conocida como «implicacionis- 
mo», y que busca redefinir el concepto de realidad a partir de una crítica a la metafísica 
tradicional. Este intento se resume en el programa de su hermenéutica simbólica. 


Palabras clave: intertexto, hermenéutica simbólica, rizoma, dialéctica. 


Abstract 


The essay discusses some discursive characteristics of the work of the Spanish philosopher 
Andrés Ortiz-Osés. In general, texts, thought and speech are built taking into account 
the phenomenon of intertextuality and the use of dialectics as a method of exposure. 
Makes the most of the richness of the spanish language to establish a “think in Spanish” 
in the way of its ontological proposal known as «implicacionismo» and that seeks to 
redefine the concept of reality from a critique of traditional metaphysics. This attempt 
is summarized in the agenda of its symbolic hermeneutics. 





Keywords: intertext, symbolic hermeneutics, rhizome, dialectic. 
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a Piitchi palitkua'ipalu D 


Tu putchi nikirajiakat niyaatuin sukua’ipa tu nairakat sunain tia nikiirutkat nushajitin 
chii Andrés Ortiz-Osés. Wanepia sukua'ipa, tu putchi nushajaka, tu putchi nikiirukat 
suma nukuja'in, akumajasú yalajee sukua'ipa suma aapakat akua'ipa shiree shimüinne 
shia shire'in nukuje’in sukua’ipa jumtiin. Niyulun sulujee tu kasa anasukai sunainje tu 
aushaawakat aliijunaiki tia nusutaka sunainje alijunaiki nukujuin sumuin wayuu supus- 
hua shiire'in “sutujain wanaajiraa numa” eepuna nukuja'ichi tu nukwaipa'injatkat suma 
niraajúin main, Tu achaajaakat akua'ipa tuu atitjakat sau suma’iwa shirein watújawe'in 
sa'u shuchika'u tia watújapukat. Wa'inritin sukua'ipa wane kasa Shia sukujainjatii wayuu 
eka atújain sa’o sukua’ipa. 


Piitchiirua katsitinsiikat: waima aniiki, naa wayuu atújaka sa'o til ashaajanakat, shiiyakua 
nikiiruju, achaajaka achiki shimiiiin. 


~ d 











1. Del pensar al texto o el texto da que pensar 


n un breve, pero bellísimo ensayo, el gran historiador francés de la filosofía Ferdi- 

nand Alquié (2005) razonaba en torno a una pregunta clave: ¿qué es comprender 

un filósofo? La misma, invita a preguntarnos: ¿qué es lo que entiende, o entendió, 
un filósofo? O bien, ¿qué significa comprender lo que él entiende? Obligándonos, de este 
modo, a tener que indagar en sus vivencias y los actos creativos, motivos, las fuentes que 
lo han nutrido, sus prejuicios, incluso, sus obsesiones temáticas!. 


En nuestro caso, este importante planteamiento metodológico no es indiferente: entendemos 
que comprender el pensamiento global de un autor, sea filósofo, literato o científico, es 
necesario acceder a su forma de trabajo y a las posibles estrategias metodológicas que le han 
permitido organizar, exponer y desplegar sus ideas conforme a sus objetivos originalmente 
propuestos. O, también, acceder a la pregunta para la cual los enunciados que éste produce, 
son una respuesta (Gadamer, 1996). 


Esta intromisión hace posible que el intérprete pueda captar tanto el campo creativo del 
autor como su estilo. Aunque no completamente, si bosquejarse los posibles principios que 
le permitieron construir la obra. 


Para esto, conviene partir de la idea de que método y pensamiento son inseparables. Que 
ambos forman parte de la misma cadena del acto interpretativo y estructuración del co- 
nocimiento. Y que el primero -el método- no es un simple amasijo de reglas que instituye 
al segundo -al pensamiento-, sino que se establece una estrecha relación entre ambos. 
Precisamente, esto ocurre con el pensamiento hermenéutico de Ortiz-Osés. 





Esta noción de “obsesión temática” es empleada a menudo por Gilbert Durand (2012: 105-118) para referirse a la 
insistencia de ciertos autores cuando siempre se refieren a un mismo tema o problemas de forma constante. 
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De nuestra parte, intentamos una aproximación de algunas “estrategias metodológicas” y 
de escritura, que consideramos claves en la formación de su pensamiento. Eso nos ayuda- 
rá comprender tanto las motivaciones, como la estructura de su estilo. Para lograrlo, por 
un lado aplicamos la noción de rízoma?. Pues, nos orienta en dicha misión; por el otro, 
además aprovechamos las nociones de «intertexto» e «intertextualidad» respectivamente, 
porque entendemos funcionan como “operadores estratégicos” en la construcción global 
de su pensamiento. En la medida en que hace participar los «textos-autores» con los que 
dialoga, además de servirles como marco teórico de su propuesta. 


En ese sentido, tomamos en cuenta el corpus consultado y estudiado, tratado como “material 
empírico” clave: son los propios textos de Ortiz-Osés que hablan de ese intertexto, de esa 
intertextualidad. Desde esta perspectiva, nos hemos esforzados en observar la forma de 
trabajo del filósofo, expuestas sistemáticamente en su obra, y hemos aplicado las categorías 
arriba planteadas pues, creemos justificadamente forman parte de su proceder. 


Sin embargo, cabe advertir que nuestra observación no se basa en la selección de una muestra 
total del conjunto de su trabajo, nos hemos restringido a aspectos generales y formales de 
la construcción de esa textualidad que hemos indagado. Pero primero, pasemos a explicar 
por qué cabe hablar de “estructura rizomatica” en la obra de nuestro filósofo. Veamos. 


2. Estructuras rizomáticas: el texto, sus redes y estratificaciones de 
significados 


En la construcción del texto osesiano es recurrente la multiplicación de los significados. 
Estos se logran a partir de las diversas inserciones de textos y autores distintos tal como si 
fueran múltiples voces que resuenan a manera de un eco. A este fenómeno, Bajtin le llamó 
dialogicidad y polifonía: un fenómeno textual que deja aparecer varias enunciaciones de otros 
textos y autores pero que adquieren unidad y armonía de acuerdo a los propósitos del autor. 


Aplicando este presupuesto a la obra de Ortiz-Osés, podemos decir que en él ocurre la 
fusión entre «lo que dice» con «aquello que piensan los otros». Como si el texto osesiano 
se apropiase del significado de los textos de los otros o como si al citarlos se expresara el 
mismo pensamiento de Ortiz-Osés. Luego, esos pensamientos pasan a formar parte de su 
bagaje intelectual y conceptual. 


A este procedimiento le denominamos «asimilación directa», que consiste en cierta com- 
plicidad por parte de Ortiz-Osés con lo que dicen los otros autores. Un mecanismo, que a 
nuestro entender, es la forma de expresar la «correlación» que Ortiz-Osés desarrolla y hace 
valer desde una postura ontológica. 





2 Este concepto metodológico fue planteado por Guilles Deleuze y Felix Guatarri en su pequeño texto Rizomas (2012). 
Lo retomamos porque se aplica al corpus que hemos construido con el objetivo de analizar la propuesta hermenéutica 
del autor. 
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En este sentido, tal y como refieren Deleuze y Guattari, un texto “esta hecho de materias 
diversamente formadas” (2012: 10). Asi en nuestro autor: sus textos estén hechos de diversas 
materialidades, fiel reflejo del carácter interdisciplinario y dialógico que acompañan a su 
propuesta hermenéutica. Pero, ¿de qué están compuestas esas “materialidades”? Precisa- 
mente, de los diversos autores que Ortiz-Osés lee y comprende, de las disciplinas filosóficas 
o humanísticas que conforman el «eje teórico» de su propuesta: desde la semiótica, pasando 
por la antropología, la filosofía del lenguaje y la mitología. 


Como consecuencia, esta capacidad de mezclar posturas se hace fundamental en la construc- 
ción de su pensamiento, y comprender esa mezcla es vital para acceder a una interpretación 
“adecuada” de nuestro filósofo. Pero, ¿cómo funcionan sus textos? Podríamos asegurar que 
ellos están gobernados por tres de los principios básicos del rizoma expuestos por Deleuz 
y Guattari (2012: 17-22): 1) La conexión; 2) La heterogeneidad y 3) La multiplicidad. 


Esos tres principios gobiernan en su obra dotándola de una singularidad y originalidad de 
estilo de pensamiento. Y Justamente, la multiplicidad o variedad que introduce es la mejor 
manera de realizar la labor dialógica o de complementación de los opuestos, correspondidos 
con su hermenéutica simbólica. Donde se contrastan autores, ideas, conceptos, argumen- 
tos. Asimismo, los textos de Ortiz-Osés generan conexiones que liberan un sin número de 
“coincidencias” entre ellos. 


Desde esta dimensión sostenemos que su escritura produce un «agenciamiento»’, es decir 
“gestionan significados”, todos ellos de carácter abierto y plural permitiéndole deshacer 
dicotomías, dualismos y centros únicos, en cambio para favorecer la dialogicidad, los estratos, 
las implicaciones, correspondencias, correlaciones e implícitos en el discurso. 


Desde aquí, emerge lo que entendemos como la «condición horizóntica» de su pensamiento. 
Donde van creciendo raicillas de ideas y conceptos, incluso, litorales o amplificaciones de 
sentido, creándose todo un juego entre texto y realidad en tanto son pliegues de una visión 
plural y heterogénea. 


Asimismo, los textos de Ortiz-Osés crean “eslabones semióticos”: son verdaderos aglutina- 
dores de sentido compartido* que cohesiona las diversas perspectivas de los textos estu- 
diados aunque, también, desarrolla “descomposiciones estructurales”, indaga en símbolos, 
los hace hablar para explicar su contenido anímico pero resaltando su engarce en la psique 
del hombre occidental. 


Podemos decir, que el filósofo español analiza los autores, textos, lenguajes y símbolos 
“descentrándolos sobre otras dimensiones y otros registros” (Deleuze y Guattari, 2012: 19) 





3 Este concepto es empleado por Deleuze y Guattari para referirse a la acción de agenciar signos, significados, sentidos, 
para formar estratificaciones de contenido, que se aglutinan en una superficie muy heterogénea. Una especie de solicitud 
del propio pensamiento para asegurarse un espacio de contenido. 

+ Sentido compartido quiere decir que Ortiz-Osés colabora con la idea expuesta por los autores que trata con el único 
objetivo de esclarecer y reconstruir el pensamiento desde una perspectiva unitaria. 
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que ellos mismos no contemplan o que el propio lector no puede reconocer. En este ejer- 
cicio, Ortiz-Osés hace valer una categoría que explica y asume: el concepto de urdimbre. 


En efecto, esta noción forma parte de su «agenciamiento». La misma consiste en “ese aumento 
de dimensiones en una multiplicidad que cambia necesariamente de naturaleza a medida 
que aumenta sus conexiones”. Pero la urdimbre se comporta como un rizoma, precisamente 
porque “En un rizoma no hay puntos o posiciones, como ocurre en una estructura, un árbol 
o raíz. En un rizoma solo hay líneas” (Ibid,: 20), pero líneas de fuga que pautan la mirada 
y ordena el pensamiento hacia lo plural y diverso. 


En efecto, Ortiz-Osés al conectar un autor, idea o argumento con otro, produce cierta mul- 
tiplicidad que disloca cualquier interpretación unívoca sobre ellos. Ortiz-Osés traza varios 
planos conceptuales y los interconecta, provocando líneas de investigación filosóficas que 
motivan a reformular lecturas y posturas que ya se tenía. Así, por ejemplo, nos invita a leer 
de nuevo a Carl Jung; a reconsiderar a Cassirer y retomar la noción de forma simbólica. A 
tener que revisar la metodología estructuralista y aprovechar los análisis semiológicos de 
Charles Morris. Actualizar el pensamiento de Nietzsche y “corregir” al de Heidegger; pre- 
cisar al pensamiento antiguo y confrontarlo con el trasfondo matriarcal de nuestra cultura. 
Abordar la hermenéutica deF Gadamer pero resaltando el papel del lenguaje simbólico 
frente a la primacía de la palabra conceptual. 


De esta forma, se llega a construir el “texto ideal”. Precisamente: “aquél que lo distribuye 
todo en ese plan de exterioridad, en una sola página, en una misma playa: acontecimientos 
vividos, individuos, grupos y formaciones sociales” (Jbid,: 21). Y es que cada página de cual- 
quier texto de Ortiz-Osés, o en cualquiera de sus aforismos, redescubrimos la multiplicidad 
teórica que recoge la experiencia del mundo y el lenguaje como varianzas de significados; o 
bien, que activa otros sentidos insospechados; así produce una serie: “un encadenamiento 
interrumpido de efectos, con velocidades variables, precipitaciones y transformaciones, 
siempre en relación con el afuera” (Ibídem). Para el caso de Ortiz-Osés, el “afuera” sería 
la cultura; su punto de referencia constante, pues lo considera más próximo al hombre. 


Otra característica importante es la capacidad de atartextos. Dicha estrategia depende de 
una actitud pragmática tendiente a componer significados. Aquí se produce un modelo de 
«comunicación transversal» que podríamos representar así: 


1 Sg ee 
aes ee 


ete 
— E] 


5 Este concepto es clave en el pensamiento del autor. 
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Donde “T” es el texto consultado por Ortiz-Osés e introducido en el territorio de su pen- 
samiento hermenéutico. Los números, representan los distintos textos que se interceptan 
y comunican, que no están en disposición de una linealidad gobernante. Mientras que las 
flechas expresan esa transversalidad: esas líneas de fuga que se crean durante el proceso de 
asumir la multiplicidad y la lógica opositorum. Instituyendo, con ello, direcciones y lógicas 
implicatorias que no limitan el sentido, sino que abren al texto hacia una diversidad que 
enriquece el pensamiento. 


Como observamos, no existe en esta comunicación transversal un centro único. Sino puntos 
claves. Lugares dentro del mapa textual cuya intención es encadenar los significados para 
avanzar en la búsqueda de nuevos sentidos, nuevas comprensiones del mundo. Esto es, 
provocar sistemas de interpretaciones que ayudan a completar o equilibrar las ya existentes. 
Así, pues, no se intenta crear ni construir ninguna mónada. En cambio, solo puntos de miras. 
Recrear la imaginación trascendental, para aplicarla a aquellos discursos que funcionan 
como motivación en la enunciación. 


Sólo desde aquí, se produce la comunicación “entre dos vecinos cualesquiera” (Ibíd,: 39), es 
decir, de dos textos. De hecho, los textos que participan en la construcción del pensamiento 
de Ortiz-Osés son todos intercambiables, por tanto, no hay uno que domina al otro, sino 
que la intercomunicación se convierte en la base del tránsito de las ideas, produciéndose 
de esta manera, una especie de «traducción » de las mismas. 


Juventino Caminero, en un texto que seguiremos a partir de este momento?, confirma una 
“hermenéutica interdisciplinar” en el autor. Por lo tanto, el estilo del autor, la manera de 
construir su texto, su discurso, su pensamiento van unidas a este resultado: la de fabricar una 
«hermenéutica interdisciplinaria». Labor que veremos cumplirse en su libro Comunicación 
y experiencia interhumana (1976). 


Otro aspecto resaltado por Caminero es que “los textos de Ortiz-Osés están poblados de 
gran densidad conceptual” (1984: 130): constituyen pliegues y protuberancias de sentido 
que el intérprete tiene que saber enfrentar cuando intenta comprender su discurso. 


En efecto, planteábamos que la «densidad conceptual» conduce a Ortiz-Osés hacia la forma- 
ción de una polifonía enel texto. A la sazón, Caminero observa la plena conciencia del autor 
respecto al empleo de esta estrategia textual, co-gobernadas además por el uso y manejo del 
contexto y el intertexto, cuyo objetivo es diseñar el amplio sistema de conceptualizaciones en 
la hermenéutica simbólica e interdisciplinar. En opinión de Juventino Caminero, “el autor es 





6€ Juventino Caminero nos ofrece una descripción y análisis del estilo de Andrés Ortiz-Osés. El corpus elegido está cons- 
tituido por seis textos que abarca diez años de labor del autor: 1971-1982. De ellos Caminero “entresaca” los textos 
que le servirán como soporte de dicho análisis. Un concepto fundamental que hace operativo al interno de las obras 
de Ortíz-Osés en la noción de «intertexto» e «intertextualidad», respectivamente. Caminero divide su trabajo en seis 
partes, cada una con sus correspondientes acápites: 1. El Texto y sus múltiples redes significativas. 2. La Estructura y 
sus elementos compositivos. 3. El método expositivo: dialéctica y pragmática. 4. El Dialéctico Estilístico. 5. Idiosincracia 
del Humor. 
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un maestro experto en el manejo de la estrategia Rema-Tema, como primer elemento de su 
código de persuasión” (Ibídem). Detengámonos a explicar el contenido de dicha estrategia. 


Rema es el aporte, tema es el soporte (Cassanova y Franco, 2006: 55-81). Tras su uso, se 
da una progresión temática que le permite tratar las ideas de un autor, a la vez que plantea 
su propia postura. Esto tiene profundas implicaciones en el despliegue de su discurso. Pero, 
¿de qué forma? Veamos. 


Gracias a los estudios sobre gramática textual y semiótica, se sabe que la producción de 
un escrito está vinculado a complejos mecanismos lingitisticos, cognitivos, retóricos y 
discursivos. En ese sentido, quien escribe un texto o comunica un mensaje necesita de 
competencias para contextualizar” e introducir nuevas informaciones que aprueben y jus- 
tifiquen la presentación de los argumentos dentro del texto que se construye o el mensaje 
que se transmite. 


En esta perspectiva, hay un “saber lingüístico” en Ortiz-Osés no por el simple hecho de ser 
usuario de la lengua, sino porque es consciente de las estrategias discursivas en la creación 
de un intertexto solidario; solidario porque es capaz de discutir con diferentes posturas, 
así como de asimilarlas de forma crítica, transformando sus conceptos e ideas a su favor. 


En efecto, el rema comprende los elementos que hacen avanzar la información, aportando 
datos nuevos; mientras que el tema presenta datos conocidos y están en el nivel del presu- 
puesto de las ideas, estableciendo un vínculo con el discurso previo (Ortiz-Osés, 1977: 60). 


A pesar de multiplicar el sentido, Ortiz-Osés mantiene un foco de atención: Ja de construir 
una hermenéutica simbólica e interdisciplinar, como se ha comentado. Y en torno a esta 
propuesta general, mantiene informando al lector de los pasos que sigue en y para su ela- 
boración. En consecuencias, como lo confirma Juventino Caminero (1984): 


Lo nuevo y lo viejo se explicitan en el texto con gran concreción, y esto consiste posiblemente 
el más característico rasgo pertinente de su idiolecto estilístico, es decir, que el lector puede 
identificar fácilmente la historia del texto, pues el autor le recuerda con profusión sus propios 
textos anteriores; le señala, además, el medio de cultivo de su nueva teoría (escuela de Jung, 
Cassirer, Eliade, Gadamer, Habermas...), y le lleva de la mano con recurrencia conceptista y 
altamente plástica a la nueva teoría (matriarcalismo vasco, no matriarcado; hermenéutica 
interdisciplinar vital, no abstracta-racionalista, etc.) (1bíd.: 130). 


Cuando se construye el intertexto se provoca una nueva inserción de pensamiento, que induce 
a su vez, un ulterior intertexto. Caminero confirma que esta estrategia permite que el texto 
se abra a un abanico de referencias explícitas que incitan al diálogo, a la dialogicidad, a la 





7 Por contextualizar entendemos “registrar entre los elementos informaciones asumidas en el contexto, como una pieza 
más de las que lo componen” (Matte Bon, 1995: XIII). Esta labor es de inserción de significados que en el momento, 
empiezan a tomarse en consideración. 
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polifonía. Dandose así “el entrelazamiento de sus productos teóricos por citas, alusiones y 
replicas” (Lachmann, 2004: 16). 


Desde aquí, la hermenéutica simbólica osesiana se opone al dualismo de ciertas tradiciones 
filosóficas. La manera de enfrentarlo son las expresiones que contienen la partícula: “frente 
a”, y que según Caminero (1984: 60) formaliza su “espíritu dialéctico”. Así queda orquestado 
las oposiciones que le permiten introducir nociones y argumentos nuevos, como “negociar 
significados”, adoptar algunos, incluso adaptar otros: 


Cuadro de oposiciones, multiplicador de significados 





Patriarcalismo Matriarcalismo 
Razón abstracta Razón afectiva 
Signo Símbolo 
Ser Sentido 
Substancia Relación 
Esencia Existencia 
Universales abstractos Universales concretos 
Objetivo Intersubjetivo 
Concepto Poema 
Certeza Intuición 


En continuidad, estas oposiciones tienen varias finalidades: 


1. Romper con el anquilosamiento o dogmatismo de la metafísica tradicional. Pero 
también, denunciar los aspectos represores del concepto de realidad promulgado por 
esta tradición. 

2. Llevar a la práctica la compositorium opsitorium. 

3. Relativizar los posicionamientos teóricos y perspectivas de autores que entran en 
concurso en su pensamiento. 

4. Establecer los límites de la teoría, creando un cerco conceptual para volver a pensar 
lo dicho por un texto. 

5. Para expresar el cambio y la transición entre un estadio de pensamiento a otro, que 
implica también el cambio histórico. Describiendo con ello, la encrucijada, los caminos 
por donde andan las/sus ideas, los/sus pensamientos. 


Además, en sus escritos se puede experimentar el gusto por el barroco y el conceptismo. 
Esta condición estilística se resume en los siguientes aspectos constatados en sus obras: 


a) Provocacion y desafío a la inteligencia. 
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b) Gusto por la dificultad. Retando al lector a la actividad de desciframiento y a establecer 
sus propias conclusiones. 

c) Es notable el retorcimiento de estilo, que Aranguren lo ha descrito bajo la expresión: 
“estrujar el lenguaje”. Esto es, nuestro filósofo opta por la “artificiosidad complicada”, 
por la superabundancia de términos, al desequilibrio y deformación de la expresión. 

d) Recurrencia al subjetivismo individual: refiriéndose a su biografía personal, a sus viven- 
cias y andanzas intelectuales, a su espacio antropológico. J. Caminero ha constatado a 
propósito, que “la circunstancia cultural es la que sirve de estímulo constante al autor 
a mantenerse en su reflexionar hermenéutico” (Caminero, 1984: 131). Pero, también, 
observa: “el punto de partida del reflexionar y escribir hermenéuticos es la idiosincrasia 
biográfica del autor” (Jbid.: 136). 

e) Por último, existe una valoración del ingenio, de la creación a partir del lenguaje, de 
otorgar supremacía a la riqueza de la lengua con la firme convicción de (que se puede) 
“pensar en español”. 


Podríamos hablar, pues, de toda una “filosofía conceptista”: es filosofía de contenido’. 
Filosofía que recupera los contenidos. Que libera la “asociación ingeniosa” entre palabras 
e ideas. Esta filosofía opera sobre el pensamiento abstracto, sirviéndose de ingeniosas 
antítesis, paradojas, laconismos, el doble sentido, juego de pensamientos y de palabras, de 
asociaciones. Se da una dialéctica entre la búsqueda de lo nuevo y lo extraordinario, junto 
a la sutileza del pensar. Se apela a la imaginación, al símbolo y no sólo a los sentidos, al 
mero signo, convirtiendo su hermenéutica en una hermenéutica del lenguaje simbólico. 


Al respecto, Caminero (1984: 131) ha observado una especie de “dialéctica dinámica”. En 
ella se da el cruce, el intertexto entre lo filosófico y lo antropológico. Es decir, texto filo- 
sófico y texto antropológico comparten un mismo espacio discursivo, sin contradicciones 
y sin competir uno y otro. Más bien se hallan en un orden reciproco, donde uno reclama 
del otro, y viceversa. 


Lo mismo pasa con el texto poético y el mítico. No existen prejuicios a la hora de citar a 
un héroe de la mitología vasca o griega, y a sí mismo en citar un poema. Hay, pues, una 
ex-centricidad temática; en el sentido de que un elemento textual citado puede co-incidir 
con el aspecto que se trata, sin ocupar necesariamente el centro o bloquear la operatividad 
del concepto. 


La noción de intertexto e intertextualidad como operadores fundamentales 


Ya hemos visto, que uno de los aspectos a valorar en la obra de Osés es su capacidad no 
sólo de adoptar teorías, sino también de adaptarlas. Es más, es desde esta estrategia que 
tiene que valorarse la estructura y elementos de su pensamiento. 





8 Frente a reducir la práctica del filosofar, por ejemplo, al mero análisis del lenguaje o a explicar los problemas del as 
ciencias. 
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Al respecto, Caminero ha planteado que en él no se da un simple negar o soslayar los siste- 
mas filosóficos o autores en discusión, sino que por el contrario “se salva lo más relevante 
y esencial de dichos sistemas” (Caminero, 1984: 132). En nuestra opinión, a partir de aquí, 
se inicia la construcción de la “estructura hermenéutica interdisciplinar”. No obstante, el 
ámbito de dicha hermenéutica, de esta intertextualidad es sin dudas “las muchas referencias 
a tradiciones de otras corrientes filosóficas y literarias” (Ibídem). 


Razón por la que no debemos pensar que las nociones de intertextualidad e intertexto no 
sólo se aplican al ámbito de la producción literaria en general, sino a otras áreas como 
la filosofía? o a los textos científicos usado en la enseñanza. Dicha aplicación se justifica, 
porque todo pensamiento tiene que ser expresado a través de un discurso. Se materializa 
sólo cuando se produce el acto de escritura que lo deja aparecer en un sistema, en unas 
estructuras, en unas coordenadas. 


Y cuando hablamos de filosofía no es para menos. Pues, este saber se desarrolla sobre la base 
de un diálogo constante: con textos de autores del pasado y el presente, de las cuales tenemos y 
debemos por responsabilidad intelectual, hacernos cargo de ellos como si fuese un imperativo. 
Por tanto, nuestra formación como pensadores depende de este núcleo informativo. 


Y es que en filosofía no es posible la escritura, sin la lectura. No es posible el pensamien- 
to, sin el texto. Y no es posible plantear y defender posiciones sin conocer, o al menos 
tratar, con las ya existentes. En conclusión, no es posible la filosofía, y el filosofar, sin 
habérselas con la tradición. Por dicha razón, fue tomando en cuenta la práctica textual y 
discursiva de Ortiz-Osés lo que nos llevó a entender que la noción de intertextualidad’” 
juega un papel esencial en la construcción conceptual-discursiva. Es decir, lo que se llama 
el fenómeno de la intertextualidad para el contexto de la literatura, no es nada ajeno a 
la obra de este autor". 


Precisamente, porque todo filósofo ha de establecer un diálogo o discutir los planteamientos 
de otros. Al hacerlo, se encuentra en la obligación de citar, relacionar, introducir argumentos 
ajenos o contextualizar las ideas retomadas. 





? Al respecto, Guiseppe Patella (2000: 169-170), afirma no sin razón que: “...desde su fase antigua, la filosofía se presenta 
como literatura, que el pensamiento se transmite en forma de escritura, se da como género literario y llega hasta nosotros 
caracteristicamente en esta forma (...). La palabra filosófica se convierte entonces en letra, escritura, forma, texto, llega 
a ser, casi de modo paradójico, literatura justamente con la intención de distinguirse en su misma esencia de cualquier 
otra forma de literatura”. Pensamos que esta posición basta para justificar la aplicación de la noción de intertexto e 
intertextualidad respectivamente, como un modo característico de la filosofía o la actividad filosófica en general. 
Dicha noción proviene de los estudios de literatura, y puesta a circular por los trabajos semióticos de Julia Kristeva. Sin 
embargo, tiene una deuda con la noción de «dialogicidad» planteada en los estudios de Bajtin. Para una lectura deta- 
llada puede consultarse a Renate Lachmann (2004: 15-24) y la Manfred Pfister (2004: 25-49) de la excelente selección 
realizada por Desiderio Navarro (2004). En otro orden, estos conceptos no nos parecían forzados al aplicarlos al trabajo 
de Andrés Ortiz-Osés. Así, pues, entendemos que estas categorías son metodológicamente operativas en la construcción 
general del «texto-pensamiento» de nuestro filósofo. 

Y nos atreveríamos a discutir también, que la filosofía en su totalidad está atravesada por dicha noción. 
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Según nuestra interpretación, la categoria de intertexto” sitúa la obra de Ortiz-Osés en la 
dialéctica «local/global», «lo uno/lo diverso», «lo particular/lo universal». Es decir, entre el 
comparativismo, como ejercicio de proliferación de enunciados filosóficos y el textualismo, 
como actividad creadora que atiende a la construcción del mismo texto aunque ligada a la 
producción discursiva, de pensamiento. Esto hace del texto filosófico osesiano un mecanismo 
donde impera la capacidad de «enlazar» y «relacionar». Dos actividades que son afines a 
su visión ontológica. 


Es más, es a partir de aquí que dicha visión se concretiza. Como en un intento de decir 
que no es posible el pensamiento sin la actividad relacionadora, que hace funcionar la 
comprensión e interpretación de la realidad. 


En sus diversos textos se da la interconexión entre cultura, tradición filosófica de la cual 
parte y el universo de interpretaciones que retoma. Hace uso de la relectura, la recuperación 
de textos y significados, incluso “muertos” (como por ejemplo, los conceptos de alma, visión 
del mundo, espíritu, dios, madre, entre otros similares); además de la incorporación de un 
pensamiento en el conjunto estructural de su propuesta (como el de Jesucristo, Nietzsche, 
Heidegger, Cassirer, Gadamer, Kerenji, Jung). A esto, apuesta el filósofo. Jugada que funciona 
como estrategia para troquelar una filosofía: la hermenéutica simbólica. 


Conforme a esto, Ortiz-Osés expresa que la misión de su hermenéutica simbólica y filosófica 
consiste en la «recreación del sentido». Actividad que se produce, según palabras del autor, 
“cuando lo aplicamos a textos que de por sí e inmediatamente vistos ya no nos dicen nada; 
tal es el caso general de los mitos, textos metafísicos y textos bíblicos” (Ortiz-Osés, 1976: 
143). En este espíritu hermenéutico, se trata de ir más allá de lo literal para acceder a su 
“trasfondo significativo”: “Una hermenéutica tratará de rescatar y amplificar su sentido 
perdido, de recobrar un tiempo olvidado y volver a ganar un espacio de interpretación 
actualizadora” (Ibid.: 144). Pero esto se logra asumiendo la intertextualidad o el intertexto 
como motor de recreación, reestructuración o apropiación del sentido. 


Y concluye diciendo que: “Confrontar nuestra experiencia textual es amplificar críticamente 
nuestra propia autocomprensión en el mundo. Y de esto se trata en último término: de 
entender-nos más y mejor” (Ibídem). A partir de aquí, la producción textual del autor, en 
su conjunto, se puede analizar desde una teoría de las redes textos (Camarero, 2008: 8-10), 
donde texto y experiencia están vinculados. 


Es evidente que esta teoría podría ayudar al desarrollo de una hermenéutica de la filoso- 
fía comparada y no sólo a la literatura. A demás, nos permite comprender la propuesta 
hermenéutica de Andrés Ortiz-Osés desde un punto de vista más práctico, o por lo menos 
a contemplar su pensamiento como una actividad escritural que se abre a dimensiones 





12 La noción de intertexto significa “un texto dentro de otro texto”, un texto en relación a otro texto. Mientras que la de 
intertextualidad es la condición general de dicha operación. 
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interculturales. Y ya Caminero ha destacado como caracteristica vital de su discurso las 
“multiples redes significativas” que abren sus textos. 


En efecto, su hermenéutica es propiamente intercultural porque implica un diálogo con 
culturas diferentes, como por ejemplo la antigua, la vasca, la centroeuropea, incluso latinoa- 
mericana; aquí se redescubre riquezas de significados creando paralelismos e identificando 
similitudes simbólicas con la cultura occidental en general. 


Se produce, pues, un cruce, una circularidad hermenéutica; un intercambio entre significados 
y contextos. Como indica Jesús Camarero (2008): “Así se construye una red, y luego, o al 
lado, y otra y otra; hasta llegar a las redes entretejidas que serían una red global invisible, 
dada su extensión y sobre todo su densidad” (Jbid.:11). Si no tomamos en cuenta este cri- 
terio, que para nosotros es importante, se dificultaría entender la propuesta hermenéutica 
del autor. Esto así, porque sus textos, en tanto «redes textuales», son el resultado de las 
relaciones que establece con los otros textos leídos y trabajados, haciendo posible a su vez, 
un “sentido dialógico de las ideas de la creación en general” (Caminero, 1984: 9). Esto 
es, su propuesta, sus textos y pensamientos en específicos son el resultado de un diálogo, 
haciendo cumplir con ello la importancia que tiene para nuestra cultura los procesos de 
comunicación. 


Una de las consecuencias del uso del intertexto es la destacada por Juventino Caminero 
(1984: 130) al decir que el lector, cualquier lector, queda como “hechizado”, diríamos 
atravesado, por «la enramada textual» gracias al juego de tema-rema. Esto es, a la dialéctica 
entre lo conocido y lo viejo; lo no conocido y lo nuevo en el discurso. 


Debemos decir que pocos autores, en el área de la filosofía actual, poseen esa capacidad de 
relacionar y vincular textos como lo hace Ortiz-Osés. Pero lo que nos llama poderosamente a 
la atención, es que dicha capacidad se implementa desde una clara conciencia metodológica: 
con serios fines creativos y de producción de sentido; dejando saber con esta actitud, que la 
filosofía es un «sistema de citas abierto» y dialógico, que no es posible hacer filosofía si no 
llevamos a cabo el diálogo con otras ideas y autores, o con otras tradiciones culturales y de 
pensamiento. Y así, podemos aplicar a la obra de Ortiz-Osés lo dicho por Camarero (2008): 


La red de textos [para el caso de Ortiz-Osés] haría posible que la obra se convirtiera en una 
relación entre obras [como sucede con nuestro autor], sería una obra de obras, unos textos de 
textos, una cultura de culturas, una lengua de lenguas [y ya veremos más adelante como Ortiz- 
Osés habla de un protolenguaje], y su funcionamiento estaría basado, no ya en la invención 
de una historia original y única (o no sólo eso) [para el caso nuestro sería una filosofía], sino 
en la interacción textual o capacidad de relación entre textos diferentes [aquí se encuentra la 


original capacidad de nuestro filósofo, c.n.], todo un sistema, dado que se trata de un todo 
(o red) formado por elementos interdependientes en relación (intertextual) con los demás, 
tal como algunas teorías lo han definido al día de hoy, como los «polisistemas» (1bíd.: 10). 
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Visto asi, el conjunto de los textos de Ortiz-Osés comprende una pluralidad de sistemas. 
De hecho, su propuesta filosófica hay que pensarla también como escritura creativa, 
sostenida en su capacidad de relacionar. Como consecuencia de esta práctica se produce 
la «intersubjetividad textual», ya que en su conjunto se distingue entre un «sujeto cer- 
cano» y un «sujeto lejano» que dialogan e interactúan entre sí. Veamos cómo funciona 
y se distinguen. 


En conjunto, rastreamos la insistencia pragmática de un «sujeto cercano», ese que “interpreta 
y organiza la obra a partir de la lectura del texto como acto de puesta en relación o traslación 
hacia el otro” (Camarero, 2008: 14); Ortiz-Osés se mantiene interactuando siempre con 
los autores o corrientes que forman parte de su elenco teórico; mientras que ese «sujeto 
lejano» es aquel que se mantiene implícito en el discurso, existiendo subterráneamente; 
que suscita sentidos insospechados que sólo pueden ser entendidos desde esa puesta en 
relación. Creando con todo ello, una amplitud infinita que no puede concebirse dispersa o 
dislocada, pero si cargada de intencionalidad. 


En continuidad, distinguimos entre las «configuraciones temáticas» y la «estructura global 
de su propuesta». La primera tiene que ver con los temas filosóficos más importantes que 
se organizan a partir del cruce entre problemas filosóficos y «contexto disciplinario»*, El 
segundo, es la visión filosófica que se pretende construir: la hermenéutica simbólica e 
interdisciplinar. 


Siendo persistente, además, otros marcos teóricos que van desde la semiótica, la filosofía 
del lenguaje y la antropología filosófica. El resultado es un esfuerzo integrador que busca la 
«transversalidad conceptual», de gran efectividad teórica y dimensión práctica, en cuanto a 
su capacidad de aplicación y productividad de sentido. Asimismo, aparece en los textos de 
Ortiz-Osés la «transversalidad filosofica»' que planea desdibujar la linealidad en favor del 
cruce y la construcción de relaciones. Así, se pregunta: ¿cómo relacionar textos filosóficos, 
problemas y planteamientos? 


Estas relaciones no están dadas así sin más, sino que el intérprete -en este caso Ortiz-Osés: 


a) La interrelación de conocimientos. En filosofía es muy difícil demarcar ciertos cono- 
cimientos como por ejemplo, cuestiones sobre el entendimiento humano se pueden 
cruzar con los problemas de la antropología filosófica, e incluso con la ontología. 





133 Por este último, entendemos el marco conceptual general que organiza la discusión tomando en cuenta la disciplina 
que se desarrolla. 

14 Derivamos esta noción de la de “transversalidad literaria”, en el sentido de literaturas que se atraviesan e interactúan 
dando lugar a un sentido que no necesariamente pertenece a la identidad de sus estructuras. Lo mismo pasa en filosofía. 
Ortiz-Osés, en efecto, emplea la metáfora de la cruz y el agua, llegando a afirmar que su filosofía es crucífera y acuática. 
En el fiel sentido, de que en su pensar se produce tanto una “cruz”, por cuanto se “cruzan distintas visiones del mundo; 
como una mezcla, un devenir por las corrientes acuáticas de la filosofía. 
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b) La dimensión sintética, superando la especialización, pero abogando por la interdis- 
ciplinariedad y multidisciplinariedad. Así, la propuesta de Ortiz-Osés se dispone a 
romper “comportamientos estancos” de actitudes filosóficas incapaces de integrar las 
oposiciones. De esta manera, la hermenéutica simbólica alcanza un «conocimiento 
cruzado» de saberes y posiciones, facilitado por su “acción sintética”. 


En resumidas cuentas, podría bien decirse que la hermenéutica simbólica es una síntesis 
teórico-práctica, cuyos ejes organizadores se encuentra en la ontología, la filosofía del len- 
guaje y la antropología filosófica. Así, llega al «conocimiento transversal»: “como un ejercicio 
intelectual que permite poner en relación saberes de campos diferentes para construir un 
conocimiento nuevo” (Ortiz-Osés, 1977). 


Esto, sin dudas, evidencia la capacidad de nuestro autor por compensar vacíos conceptuales 
provocados por la actitud separatista y disgregada de los especialísimos e ismos filosóficos, 
y que otrora se enfrascaban en una batalla ideológica por el predominio de los territorios 
del pensamiento y el sentido. Frente a esto, se busca un conocimiento renovado, una fi- 
losofía vital que favorece al surgimiento de nuevas estructuras del pensamiento y nuevas 
integraciones de ideas. 


Así mismo, se observa un claro dinamismo en el tránsito de sistema a sistema, “sintetizando 
y conservando lo esencial y válido de los sistemas en cuestión”, para luego proponer el suyo 
propio (Caminero, 1984: 131). Esto quiere decir, que el sistema de ideas osesiano queda 
incorporado a una nueva estructura que a pesar de reconocer aspectos contradictorios, 
alcanza una hermandad de posiciones, optando por las integraciones. Razón por la que 
pensamos que subyace, también, una actitud integracionista. Una hermenéutica integra- 
cionista y relacionista. 


Dentro de los resultados que provoca el intertexto estaría una estructura hermenéutica 
interdisciplinar, que salva “lo esencial y relevante de los sistemas sometidos a dialéctica y 
a consenso” (Jbid.: 132). Es la razón que para materializar dicho cumplido en sus obras 
se destaca encontramos la introducción: que se va a tratar y que pregunta se intenta res- 
ponder; la obertura: el desarrollo temático-argumentativo; la conclusión: que se deduce 
e infiere de lo tratado; el excurso: aplicación de lo comprendido; el exordio: tratamiento 
de preguntas que han quedado abiertas; la bibliografía comentada: los textos que el autor 
recomienda con la línea de investigación comentada; las recomendaciones de autores y 
textos, tanto en el cuerpo de trabajo como a pie de página: para que el lector siga leyendo 
y en el caso del lector especializado pueda encontrar referencias claras y distintas; intercala 
aforismos y citas poéticas con el ensayo reflexivo: la fusión entre metáfora y concepto en 
la medida en que la literatura y la poesía funcionan como espacios de pensamiento. En 
definitiva, se trata de la creación explícita de un intertexto que busca prolongar y recrear 
el sentido, de ajustarlo a nuevas estructuras dinámicas. Pasemos, ahora, a observar la 
esencia de dicho dinamismo. 


ISSN 0123-9990 - Año 11 + N°. 20 (Enzro-Junio), 2017, pp. 69-89. 


Del enunciado conceptual al campo del enunciado simbólico-poético 


Ya hemos planteado que la noción de intertexto se hace operativa a modo estratégico. 
Además observamos, que esto le permite al filósofo intercambiar miradas e ideas así como 
construir un texto que toma en cuenta la cultura” pero sobretodo, al fenómeno intercultural; 
ahora, junto a esta operación existe otra estrategia que le permite complementar su audacia: 
pasar del enunciado conceptual al enunciado simbólico-poético. Tomando en cuenta que 
concepto y símbolo no existen separados en su pensamiento, sino las caras de una misma 
moneda, siendo esta moneda el pensar filosófico. 


Con Ortiz-Osés se comprueba que la filosofía no puede dejar de recurrir al terreno de la 
metáfora y de la simbolización. Y la razón estriba en que la filosofía desciende del mito, por 
tanto, a todo logos le subyace un mythos. De esta forma, toda “verdadera” filosofía no es 
más que el tejido entre concepto y metáfora, signo y símbolo, formalización y simbolización 
como expresiones de esa relación primigenia entre Mythos y Logos. 


El resultado de esta práctica serán unos textos «abigarrados y viscosos» según palabras 
del mismo autor en su Autobiografía intelectual, escrita en mil novecientos ochenta y seis 
(Ortiz-Osés, 1986: 16). Como consecuencia, esta práctica convierte a la hermenéutica 
simbólica en un «intertexto intercultural», que puede definirse como: 


(...) aquello en lo que uno reconoce cuando no se halla situado en su propio espacio cultural, 
y por ende es lo que permite a los otros acceder a nuestro ámbito de expresión por mucho 
que, en principio, una determinada relación intercultural sea percibida como dificultosa (...), 
implicando de este modo, pues, la revalorización de «lo otro» junto al valor (intrínseco, ad- 


quirido) de «lo propio» (Camarero, 2008: 20). 


Es lo que precisamente se logra en toda la hermenéutica de Ortiz-Osés, sea a través de sus 
constantes referencias a la mitología occidental («lo otro»), sus estudios sobre la mitología 
vasca y su inconsciente cultural («lo propio»). Aquí notamos la dialéctica o cruce entre lo 
local y global, característica muy común en su obra. 


Tomado en su conjunto, de lo que en el fondo tratan sus textos es de redefinir “la clásica 
complexio o conjunction oppositorum’, según palabras del propio Ortiz-Osés en la Auto- 
biografía antes citada. En lo adelante, vamos a seguir revelando la propia experiencia del 
autor expuesta en este escrito. 


La idea de “apalabrar lo múltiple o articular lo plural” tiene una dimensión práctica y 
pragmática cuya finalidad es la de “organizar [su] sagrado caos cultural” (Ortiz-Osés, 
1986: 17). Es decir, consciente de la pluralidad y la dispersión que gravita en el panorama 





15 La cultura es entendida por Ortiz-Osés como «inter-cultura»: toda cultura es verdaderamente “mezcla”, interacción y 
diálogo. Aunque esto no soslaya su autonomía e identidad. Con esta postura lo que se niega es una identidad metafísica 
y abstracta. Vaciada de contenido. 
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del pensamiento, la misión de todo acto de filosofar es la de reintegrar, unificar criterios 
y re-ordenar dicha dispersión dándole y asignándole unidad, que no hacer de las propias 
ideas un régimen totalitario. 


Se trata, también, de lidiar con la cultura a través de la reflexión e interpretación de sus 
significados que forman parte en la construcción de nosotros mismos. Esto, bajo la idea de 
que “únicamente podemos ponerla en relación y, asi, coadyuvarla y coimplicarla” (Ibíd.: 
17). Nuestra cura y posible remedio se encuentra en “afirmar esta polimorfía y pluralidad”, 
sin quitar cargos a la identidad de cada teoría o cultura. 


A la sazón, el autor se define como un “culturalista”: un hermeneuta de las culturas, un 
lector de la cultura tras la busca de sentido: 


(...) el filósofo de la cultura trata de moverse intercalando sus poemas en prosa, exudando sus 
conceptos, soñando artilugios y simulacros ideales. Por ello, toda auténtica escritura cultural 
resultará algo enmarañada, ya que se precisa una labor o «esfuerzo de concepción» (1bíd.: 18). 


Se habla de “escritura cultural”, cuando de lo que se trata es del intertexto intercultural. 
Se habla de intercalar el poema en prosa, cuando de lo que se trata es del pase o cruce del 
concepto al símbolo y viceversa. A fin de cuentas, se trata de un escrutinio de la realidad 
cultural desde la interpretación simbólica. 


Sin embargo, esta opción por lo complejo no es un capricho intelectual. Sino, que se concibe 
a lo complejo como parte de la vida que se da con “sentido pregnante”, pues, “La vida es 
intriga y nudo; la escritura y el pensamiento laberintos de las passiones anímae, pasiones 
lógicas, peripecias y metamorfosis, urdimbre” (Jbid.: 18). 


Confesado por él, prevalece el uso insistente de la catáfora en su escritura, y que define 
como “el movimiento complementario de la metáfora como tránsito de la naturaleza a la 
cultura”. En sentido propio, la catáfora es una figura retórica. Según el Diccionario de tér- 
minos literarios de Demetrio Estébanez Calderón consiste en anticipar, mediante expresión 
o palabra, “una idea del mensaje que se va a especificar a continuación”. 


El uso de la catáfora, por tanto, mantiene en vilo al significado y al lector. Produciéndose, 
con ello, un estado de expectativa o expectación por lo que viene a continuación; así, “Los 
elementos usados en la ‘catafora’ generan incertidumbre y, por tanto, intensifican el interés 
del receptor y producen un cierto ÉNFASIS” (Alcaraz Varó y Martínez Linares, 2004: 48-48), 
voz: ‘ANAFORA’). Todo este mecanismo, ayuda a proyectar en el receptor del mensaje la 
comprensión global del texto y sus enunciados. 


Por otra parte, dos símbolos guían el espíritu indagador de nuestro autor: la tierra y el agua. 
Su mezcla ofrece un lugar pantanoso. Así queda refrendado: todo creador necesita “aguas 
pantanosas, gérmenes, ciénagas, materia putrefacta de la que rescatar la piedra preciosa o 
filosofal, fango, lodo y barro que modelar, mater-materia prima que incubar, matriz de logos 
a encarnar, ámbitos incandescentes, lugares limítrofes y peligrosos” (Ibíd.: 18). 
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Todo este lugar pantanoso, no es mas que la cultura, los simbolos, textos olvidados por la 
tradicion; todos ellos guardan una singularidad de sentido y exhiben el juego de oposiciones 
que se imponen al intérprete, pero del cual tiene que hacerse cargo si no quiere sucumbir 
en reduccionismos o disgregaciones. 


Ahora cabe responder, ¿qué método emplea el autor para expresar esta complejidad de 
pensamiento?, ¿qué estrategias metodológicas están presente en sus escritos? Veamos. 


La dialéctica como método expositivo 


No existe una separación estricta entre método de investigación y método de exposición. 
De igual modo, en el conjunto de la obra de Ortiz-Osés es él quien resalta a la dialéctica 
como método expositivo!*, 


En efecto, en el contexto de la filosofía actual, la dialéctica se recupera desde otra “con- 
ciencia metódica”, volviendo al sentido originario con que fue concebida: como arte del 
diálogo, de la conversación y sobre todo, de la argumentación: fiel estrategia de combate 
dialógico. 


En ese sentido, Juventino Caminero ha resaltado este “aspecto dialéctico” como “uno de los 
rasgos estructurantes” de su obra, y que se trasmuta en una «dialéctica vital» cual amante 
de la vida, de lo próximo, de lo cotidiano. En consecuencias, siguiendo estas observaciones 
de Caminero, se puede resumir las estrategias dialécticas de nuestro autor con esta cita de 
Caminero (1984: 42): 


(...) los textos de Ortiz-Osés conforman por regla general un discurso en perpetua expansión, 
constituida formalmente por la combinación de formulaciones anafóricas cognitivas (relaciones 
lógicas de identidad entre dos términos del discurso, «pura natura: mundo», «pura cultura: 
hombre») y formulaciones anafóricas semánticas (en las cuales la relación es de equivalencia 
y la identidad sémica evocada es tan sólo parcial); debo añadir, en este sentido, que como 
hermeneuta su originalidad radica en esto segundo, que es lo que verdaderamente expande 
el discurso y le da una nueva proyección hermenéutica, traduciendo y consensualizando, si 
se me permite la paráfrasis. El texto dialéctico, en dos palabras, avanza por condensación 


conceptual y expansión simbólico-analógica (c.n.). 


Entendemos que el punto central de la dialéctica es el «entre». El «entre» de la relación. 
Se resalta, aquí, el prefijo griego “dia” que significa “a través de”. Por tanto, los textos de 
Ortiz-Osés se exponen a través de una dinámica dialógica. Dejando entrever, claramente, 
su interés por el diálogo crítico con la tradición, siendo a su vez, una actitud propiamente 
hermenéutica. Ejerciendo con ello, el arte de la argumentación: explicando la palabra y 
matizándola con otros significados. 





16 Recuperada por la hermenéutica de George Gadamer tras sus indagaciones sobre Platón y Hegel. 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


LA CONSTRUCCIÓN DEL TEXTO Y EL DISCURSO: 


CARACTERÍSTICAS PRINCIPALES EN LA OBRA DE ANDRÉS ORTIZ-OSES 


85 


EpicKson MINAYA 


86 


En su esencia, el uso de la dialéctica como método expositivo consiste en la presentación 
de un argumento seguido de otro. Permitiendo con esto la lectura de ambos. 


Donde el autor expresa su parecer respecto al asunto tratado. De esta forma, lejos de 
rechazar teorías por “incompatibles”, de lo que se trata es de confrontarlas y realizar una 
“nueva síntesis” sobre la base de las ya existentes, aconteciendo la actualización total del 
pensamiento comprendido aunque cuestionando aquellos elementos “superables”. Y así, 
el nuevo argumento -el que nos ofrece Ortiz-Osés- expone otros más suficientes y claros. 


A raíz de esto, con el sólo objetivo de hacer más diáfana su propuesta, el autor opta por 
los cuadros comparativos y relacionales, esquemas sintéticos que exponen los conceptos 
en su faceta dinámica, junto a bibliografías comentadas cuya finalidad es orientar al lector. 


Por otra parte, Ortiz-Osés (1976: 59) entiende que la dialéctica es propiamente traductora. 
Empero, existe una “naturaleza dialéctica” de las cosas, en el sentido de poseer una diná- 
mica de cambio, de procesos acumulativos que producen transformaciones aun dejando 
significados para luego ser ser empleados desde otra mirada y perspectiva no oficiales; esto 
es, la de construir miradas alternativas con que enfrentar nuevas realidades sin necesidad 
de enfrascarse en viejas ideas. O bien, el de producir un pensamiento alternativo. 


Así pues, se ha de buscar o plantear siempre la «estructura condicionante de sentido». La 
dialéctica como método expositivo logra traducir la realidad tratada a los significados que la 
expresan. Por tanto, en Ortiz-Osés la dialéctica explica e implica, a la vez que exponeel sentido. 


Como consecuencia, se alcanza una comunicación entre diversos mensajes, textos, palabras, 
discursos, pensamientos; el objetivo es «traducir los diversos lenguajes y sus mensajes a un 
lenguaje-intérprete» (Ibíd.: 61). Pero esto supone el riguroso intento de captar y exponer 
“algo” en sus diferentes niveles en que se manifiestan, extrayendo posiciones complemen- 
tarias y a la vez “correctoras” de las conocidas. 


En esta perspectiva, entender algo “no es meramente aprehenderlo como es, sino como es 
para nosotros y cómo podría ser para nosotros” (Ibíd.: 126). Es decir, traducir la comprensión 
de un texto, de una obra en términos que puedan ser universales y válidos para todos, pero 
que a la vez me permita entender la realidad, mi situación en el mundo. 


En otro orden, la intención de retomar la dialéctica como método expositivo, nace de la 
convicción de que el diálogo es el verdadero vehículo de las ideas o el pensamiento. Ideas 
y pensamientos que se cristalizan en la conjugación del lenguaje y la escritura. Y que el 
“combate” de estas ideas no consiste en llegar a una enemistad, sino a una fraternidad, que 
quiere decir: no desechar nada como falso sino reconducirlo hacia la unidad del sentido. 


A esta actitud, podríamos considerarla como de mediación más que de partición. Una 
filosofía mestiza que funde y fusiona el ritmo como la música caribeña y no una filosofía 
del deslinde que rechaza y separa, como la música de recámara. 
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Podríamos aplicarle a la obra de Ortiz-Osés lo que Patella (2000) dice respecto a la escritura 
filosófica: de que “[en el caso de Ortiz-Osés] la filosofía afronta la dialéctica y el arte de la 
retórica, con el resultado de que la escritura filosófica conquista siempre una mayor auto- 
nomía expresiva y una verdadera particular dimensión literaria” (1bíd.: 171). En resumidas 
cuentas, Ortiz-Osés asume tanto la dialéctica como la retórica, pero también la pragmática. 
Abriendo así, la relación entre texto y escritura filosófica, pensamiento y cultura. Dimensión 
poético-simbólica, dimensión conceptual. A decir de Caminero (1984): 


El programa personal del autor comparece en dialéctica con los intertextos filosófico- 
antropológicos y simbólicos del pasado y del presente cultural de Europa, conjugando la 
transitoriedad y él simultaneismo de los diferentes sistemas en cuestión pero siempre aportando 


una nueva formulación consensuada (Jbid.: 155). 


Este diálogo le facilita al autor recomponer el sentido histórico: aquello que hemos heredado 
de las tradiciones, así como poner en vilo aquello que puede y debe ser cuestionado. De 
esta manera, “la circunstancia cultural sirve de estimulo constante al reflexionar herme- 
néutico”. Esto pasa, precisamente, cuando Ortiz-Osés hace referencia constante a su propia 
condición cultural, pues una de las estrategias metodológicas que asume su hermenéutica 
es la aplicación de lo comprendido a una/su situación real y presente. 


Por esta razón, la necesidad de situarse siempre en el acontecimiento cultural como camino 
hacia la reflexión, reflexión que lo conduce hacia el conocimiento del 


(...) universo cultural contemporáneo desde una perspectiva simbólico-mitológica, pero par- 
tiendo siempre de una postura solidaria interdisciplinar, desde una atalaya perspectivística, 
ubicándose en una especie de coexistencialismo, (...) en que el discurso mítico sintetiza todo 
sincrónicamente distinguiéndolo diacrónicamente; en otras palabras, coimplicación y apala- 


bramiento de la realidad entre el mito y la historia (Caminero, 1984: 139). 


Dicha actitud metodológica permite escudriñar la realidad cultural atendiendo a su 
multiplicidad. Con esta característica el autor se propone la síntesis de los elementos 
estudiados pero «conduciendo el discurso de modo progresivo, enunciando la nueva tesis y 
relacionándola con el conspectus de su obra anterior» y con la bibliografía tratada (Ibídem). 


Sin embargo, como ya ha indicado, esto obliga al lector el tener que esforzarse porque 
tiene que intentar leer lo recomendado, tener noticias sobre algunas corrientes filosóficas 
contemporáneas, definir conceptos y a tratar de situar el discurso en un contexto adecuado. 
Es, por tanto, una invitación a leer responsablemente. Una invitación a ejercitar el pensar 
y la lengua. A pensar a partir del texto. 


Un componente estructural que sale a relucir en el texto-discurso de Andrés Ortiz-Osés, es 
el uso y empleo de la «intercalación” que Caminero específica así: “El empleo de la inter- 
calación es un componente capital de organización formal del texto dialéctico juntamente 
con el fragmentarismo sintagmático; el campo referencial (con las citas, autores comenta- 
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dos o evocados) es sometido a una constante manipulación alusivo-elusiva” (Ibid.: 141). 
De acuerdo con esto, se favorece la multiplicidad conceptual junto a la asimilación de lo 
intercultural, siendo la base de nuestras sociedades. 


Conclusiones 
Para un diccionario intertextual de la existencia 


Queremos concluir este ensayo integrando un comentario a ese “extraño” y rico Diccionario 
de la existencia (2006) que Ortiz-Osés, y cómplices, prepararon. ¿Por qué? Porque enten- 
demos que en la presentación de este Diccionario, dirigido junto a uno de sus discípulos: 
Patxi Lanceros, se ofrece un resumen de lo expresado hasta aquí. De esta manera, iremos 
intercalando nuestra propia conclusión, haciendo referencia directa al comentario que 
realiza Ortiz-Osés al Diccionario. 


El objetivo principal de esta rarisima obra es la reflexión en torno a la existencia, sus avatares 
y problemas más fundamentales desde el contexto de la globalización, la postmodernidad 
y el multiculturalismo. En este «diccionario» se dan cita diversos y distintos autores, dando 
oportunidad a un imbricado y complejo texto que Ortiz-Osés expone así: “La interdisci- 
plinaridad, el mestizaje y la hibridación cultural presiden la intención intelectual de este 
intertexto” (Ortiz-Osés, 2006: 11). 


Atrás, habíamos dejado en claro que esta operación se realiza desde una clara conciencia 
metodológica. Con un conocimiento de causa respecto al uso y manejo del intertexto y los 
procesos de escritura. Recordamos que el autor en su libro Comunicación y experiencia 
interhumana (Ibid.: 30-40) planteaba una concepción de la verdad como contraste (“la 
verdad es contraste”), además de profesar una “teoría de la mezcla”. 


Esto se reafirma cuando dice que en la elaboración del diccionario “han sido convocados 
saberes/sabores diversos”, dejando claro la intención de la mezcla, la degustación conceptual 
y la cocina de la escritura. Y no es para más. Su labor textual es, propiamente, una cocina 
donde se cuecen conceptos, reflexiones, ideas, filosofías. 


Y hemos visto que en esta construcción, se revela el manejo del procedimiento rema-tema 
y el uso de «dualidades contrastadas”, que además expresan una lógica de la implicación. 
Precisamente, lo que se implican no son los iguales, sino los diferentes, las oposiciones. 
A manera de establecer “correlaciones” y “paralelismos”, como por ejemplo Jesucristo/ 
Nietzsche; Eros/Hermes... En este tenor, Caminero apunta (1984: 157): 


La condensación y expansión semánticas de las dicotomías indicadas son entendidas como una 
COIMPLICACIÓN; ésta es sometida a elaboración en las cápsulas recapitulativas transicionales 
entre apartado y apartado, así como también en las finales; a veces, la recapitulación es de 
hecho una cápsula de intertextos. Es decir, que el autor resume brevemente la historia de sus 
propios textos y la relaciona con los textos de otros textos. 


ISSN 0123-9990 - Año 11 + N°. 20 (Enzro-Junio), 2017, pp. 69-89. 


Lo interesante es que la «coimplicación» no es sólo un recurso literario para la construcción 
del texto, sino que va más allá: es una ontología. Es una forma de pensar y concebir la realidad 
y la existencia. Así, por analogía se transfiere a la propia construcción textual produciéndose 
una “ontologización del texto” y sus recursos, tal y como lo describe en el Diccionario, que 
podría ser extensivo a su obra, pues el lector asiste a “una auténtica complexión de autores 
y textos” (Ortiz-Osés, 2006: 12) ofreciéndole además, “la mediación relacional” que dona 
una auténtica “comunicación de los opuestos” y ésta, la «co-existencia». Para Ortiz-Osés, 
esto reproduce “una visión medial de la existencia” (Ibíd.: 14). Pero una vez más, esta no 
viene dada de una vez por todas, sino que hay que ponerla en práctica y más: ponerla a 
funcionar en el propio pensamiento. 


Con esta apreciación general de la obra de Ortiz-Osés nos vemos obligados a encontramos 
con “injertos” y “adaptaciones” teóricas, cuyo objetivo es desplegar las ideas filosóficas y, 
sobre todo, desarrollar la propuesta de una hermenéutica simbólica. 
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Resumen 


La filosofía del sentido de Ortiz-Osés representa la culminación de su obra madura. Se 
trata de una filosofía hermenéutica, que busca detrás de los conceptos, los símbolos y 
detrás de los significados lingúísticos, el sentido vital latente. La filosofía del sentido 
elabora una reinterpretación de la tradición metafísica que expande el rango semántico 
de los conceptos y los considera en su sentido simbólico, es decir, de forma no literal, 
sino conectada a la vida. Por último, el autor proporciona diez tesis sobre el sentido, en 
las que se subraya el carácter cinético y afeccional de la experiencia. 


Palabras clave: Sentido, símbolo, metafísica, urdimbre, ontocinetismo. 
Abstract 


The philosophy of the sense of Ortíz-Osés represents the culmination of his mature work. 
It is a hermeneutical philosophy, looking behind the concepts, symbols and linguistic 
meanings behind the latent vital sense. The philosophy of sense develops a reinterpre- 
tation of the metaphysical tradition that expands the range of semantic concepts and 
considers them in its symbolic sense, that is, not literally, but connected to life. Finally, 
the author provides ten theses on the direction in which the kinetic and affective cha- 
racter of experience is underlined. 


Keywords: Sense, Symbol, Metaphysics, Warp, Ontocinetism. 
Piitchi palitkua’ipalu 


Tú waktijalakat esti suluu wataalukat najitin Ortiz-Oses niachijaa ajaatiitikat tú nis- 
hajitinkat sulu tú sajatiakat. Achajaka stikuai’pa tú wano’ulaka maka sa'in súchiruajee 
sukua'ipa tiiraa eiyakuajakat jotsii siichiruaja sukua’ipa anúikikat, yala'in shia sulu tú 
wakua'ipakat suna'in jimattaa. Shia a'injakat tii akújiaka sulu tú wakua'ipaka sulu 
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a tiiraa wataliikat shia miousúin stinain akumalaa tura stikijiaka suna’in e’itain na'in > 
kakapula'in siikaa e’in tura shiisho’oliakat, maka jamúin tú sukua’ipa tú aleejaakat sa'u 
katchirijira’in suma tú wakua'ipakat. Anti sajattian nútuma nukuja'in suna'in poloosit 
núshajuin sa'u turaa wataaliipunakat, eree n'ayatúin tü katsinwaka nnojotkat jimmatúin 
sulu tü núkujakat suma kaka'iyatkat nútújaka. 


Naa wanee anüiki motsosú sa’u turaa shiisho'oliakat, wataluukat 


Piitchiirua katsitinsúkat: wano'ula, shiisho'oliakat, siitalupunaaka, e'iyataka suna'in 
À stikua’ipa tü e'innaka, akutulawaa. J 











Una hermenéutica vitalista 


a primera etapa del pensamiento de Ortiz-Osés lo constituye la creación de una teoría 

hermenéutica posgadameriana. Las reflexiones en torno al lenguaje y la sociedad 

conformaron una hermenéutica que subrayaba la importancia de la axiología y del 
símbolo como expresión de la experiencia interhumana. El análisis de los símbolos en cir- 
culación social llevó a Ortiz-Osés a estudiar las manifestaciones culturales espontáneas de 
la cultura vasca y la aragonesa relacionándolas con sus respectivos contextos. Una vez que 
el autor entra en su etapa de madurez vital e intelectual, cobra importancia creciente la 
vida, así como la reflexión acerca de ella. Es un paso que otros hermeneutas habían dado 
con anterioridad, como Dilthey o Heidegger. En esta etapa se trata de interpretar el sentido 
de la vida, principalmente a través del estudio de las manifestaciones culturales. 


Históricamente, el paso de una hermenéutica filosófica a una filosofía hermenéutica viene 
marcado por la obra de Heidegger, que propuso la interpretación como estructura de pre- 
comprensión del mundo. Para Heidegger, la pregunta clave radica en desentrañar el sentido 
del ser y, por ello mismo, el sentido del ser-ahí, del hombre. 


Ortiz-Osés retoma esta inspiración hermenéutica en Metafísica del Sentido. La tarea her- 
menéutica que en sus obras anteriores se había centrado en la comprensión del lenguaje, 
del uso social del mismo y de la simbólica emergente, se focaliza en la cuestión del sentido 
de la vida. Es decir, pasa a primer plano la cuestión vital. 


Como primera etapa metodológica que abre el camino del hermeneuta, Ortiz-Osés apunta 
hacia la principal característica de la experiencia de la vida en la época postmoderna: la 
fragmentación. En efecto, frente a culturas centradas y subjetividades consolidadas, la 
postmodernidad se caracteriza por el descentramiento (Habermas), la pérdida de las gran- 
des narraciones (Lyotard) y la desintegración del sujeto, escindido entre la conciencia y el 
inconsciente (Freud, Jung, Lacan). La fragmentación no significa tan sólo la constatación 
macroscópica de un fenómeno cultural, sino la representación simbólica de la herida abierta 
en el sujeto, herida sufriente de la cual la filosofía deberá hacerse cargo. 
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Asimismo, la dificultad del hombre actual para dar sentido a los fragmentos de su propia 
vida, para unirlos en un todo coherente e indoloro trae a primer plano la cuestión del 
sinsentido. Éste último opera a modo de contra efecto del sentido y como experiencia vital 
sentiente. Por ello, una hermenéutica que pretenda dar cuenta del sentido de la vida debe 
tener en cuenta el sinsentido y articular una metodología en la que ambas experiencias, la 
gozosa y la dolorosa, se expliquen por su referencia a un todo abarcante. Este todo abarcante 
constituye, a juicio de Ortiz-Osés, la tendencia a considerar la vida como flujo, entendiendo 
éste como corriente energética biopsiquica. 


Con ello, el autor se inclina por una hermenéutica de corte psicoanalítico (Freud, Jung, 
Reich), donde la energía vital fluye (autoposesión vital, sentido), se estanca (sinsentido, 
neurosis) o se transforma (voluntad de poder como voluntad de crear). De este modo, 
la radicación vital determina el matiz propiamente hermenéutico, es decir, el sentido o 
sinsentido de la vida. 


A juicio de Ortiz-Osés, la filosofía debe partir de esta asunción; éste es el ser-así del ser-ahi. 
Por ello, la filosofía de la vida “consiste en vivir ésta filosóficamente, interpretativamente, 
y ello dice: sublimando su flujo en confluencias, en encrucijadas y configuraciones, en una 
palabra, en reflujos o condensaciones de la energética Vital” (Ortiz-Osés, 1989: 18). 


La vida aparece, de este modo, como encrucijada, como cruce de caminos que codeterminan 
el sentido, de forma síncrona. Para Ortiz-Osés es la constelación de concausas, por emplear 
una terminología clásica, la que conforma el sentido de la vida. Todas ellas al unísono lo 
realizan, más ninguna de ellas lo completa en solitario. Si la filosofía quiere dar cuenta de 
estas constelaciones, en opinión de Ortiz-Osés, debe atenerse a la forma que adquieren. La 
forma que la vivencia experimenta en su devenir es así considerada como elemento cons- 
tructivo de la interpretación. Es decir, los elementos básicos de una hermenéutica vitalista 
no serán ya las ideas sino las formas imaginativas básicas o arquetipos. La metafísica se 
convierte así en arquefilosofía o filosofía arquetipica, según la cual, “los conceptos clásicos 
son suplantados por arquetipos, las ideas por símbolos, la abstracción por la imaginación 
trascendental y su “visión interna” o intuitiva, la necesidad lógica por la antropológica y la 
generalidad o universalidad abstracta por la universalidad concreta” (Ibid, : 20). 


Si la verdad en el sentido tradicional significaba desvelamiento (aletheia), la arquefilosofía 
vuelve la mirada a la experiencia prefilosófica, considerando la verdad como manifesta- 
ción del símbolo arquetípico (encrucijada de significaciones). Es el símbolo el que mejor 
va a trasladar la experiencia arquetípica a lenguaje cultural, en tanto que diagrama de la 
existencia (Ibíd;: 22). El arquetipo, tal y como ha señalado Hillman, tiende a la personifi- 
cación (Hillman, 1992: 37). Tanto es así que la relación entre el hombre y la constelación 
de significaciones en que se encuentra inserto/injertado (destino), entablan una relación 
dialéctica. Es en esta relación dialéctica en la que el hombre puede apalabrar al Otro como 
dios o demonio (Otto, 1997: 26). 
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Metafisica, Catafisica y Diafisica 


El enfoque presentado supone una reevaluación de la tradición filosófica. El desarrollo de 
ésta puede considerarse como la historia de la metafísica. Por ello, una hermenéutica que 
lleve a cabo una reevaluación en clave arquetípica de la metafísica, debe proporcionar un 
contramodelo que ilumine las aristas que el pensamiento metafísico dejó en la penumbra. 
Pero no sólo habrá de proporcionar un equilibramiento epistemológico, también deberá 
proporcionar un modelo alternativo, más comprensivo y menos dogmático que los tradi- 
cionales. En esta línea de trabajo, Ortiz-Osés distingue tres tipos de filosofar, que llama 
respectivamente metafísica, o modelo clásico, catafisica o contramodelo y diafísica o modelo 
alternativo a los anteriores. Veamos en qué consiste cada uno de estos modelos: 


La metafísica se constituyó como corpus principal del saber filosófico, a partir de las obras 
de Platón y Aristóteles. Ambos autores coinciden en su deseo por alcanzar el conocimiento 
del ser de las cosas. Este conocimiento es apropiable por vía racional. 


Su desarrollo ofrece una auténtica cartografía del mundo macroscópico ordenado en especies 
y de acuerdo con sus causas, sobre las que se impone la causa primera o motor inmóvil, Dios. 


La valoración que efectúa Ortiz-Osés de la metafísica proveniente de Aristóteles es que 
“supone, en efecto, que el ser tiene sentido (encima, racional) y que hay una Razón y Causa 
de todo: la casualidad, el azar y la fortuna, como afirma en el Libro I de su Metafísica, no 
tienen sentido y, en lógica consecuencia clásica, no son” (Ortiz-Osés, 1989: 35). 


Cabe apreciar con cierta perspectiva crítica la conclusión anterior, puesto que siguiendo a 
especialistas en Aristóteles como Halliwell (2000) o Lucas (1980), no cabe una apreciación 
de la filosofía aristotélica contenida en la Metafísica, sin tener en cuenta el resto de sus 
obras y muy particularmente la Poética. En efecto, en la Poética, Aristóteles establece que 
el fin de la obra dramática es dar cuenta de lo que sucede en la vida, ser una copia de ésta. 
Subyace al planteamiento de Aristóteles en la Poética una doble reflexión: 


- La vida sigue una estructura dramática, que se caracteriza por la imposibilidad del hom- 
bre de dominar por completo el curso de los acontecimientos. El héroe de la tragedia se 
encuentra a merced de los elementos y, por lo tanto, es una víctima de los dioses, de los 
hombres y, en algunas ocasiones, de sí mismo (Edipo de Sófocles). De esta manera, sale a 
relucir el destino como relaciocinio al mismo tiempo personal (el destino de un personaje) 
y universal (las cosas, la circunstancia). 


- El azar y la fortuna juegan un papel importante en la tragedia, incluso quedan simbolizadas 
o personificadas en la figura del oráculo, que es una especie de voz del inconsciente que 
dicta al hombre el destino del que no podrá escapar. No sólo esta correlación de hechos se 
da en la tragedia, sino que en opinión de Aristóteles, son las tragedias mejor hechas, las 
más elaboradas, las que presentan las características de reversión del destino como rasgo 
más marcado. 
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Por ello, estimo que al igual que no se puede interpretar la obra ética aristotélica sin tener 
en cuenta el marco de la retórica, tampoco es deseable interpretar la metafísica sin tener 
en cuenta la ética y sobre todo, la poética. 


En segundo lugar Ortiz-Osés propone el término catafísica. La metafísica tradicional se ha 
caracterizado por dar una imagen certera o al menos fiable de las cosas. Junto a este mapa 
cuasi completo del cosmos, subterráneamente se ha desarrollado un pensamiento de lo 
fragmentario, de lo disoluto más bien que del ser. A esta tendencia denomina Ortiz-Osés 
catafísica. Su principal característica consiste en considerar a los hechos como desarrollán- 
dose en un flujo del que nada escapa y que se explica por sí sólo. Casi todos los panteísmos, 
desde Heráclito hasta Bruno, comparten esta característica, que no busca la explicación 
causal de un fenómeno en sus partes sino el recuento de la experiencia, entendida ésta 
como corriente. 


Según Ortiz-Osés, una historia de la filosofía que articulase el modo de pensar catafísico 
constituiría una especie de contra-tradición o alternativa a la filosofía oficial, de signo 
racional-analítico. 


De nuevo aparece en el marco de una hermenéutica reevaluativa el elemento reprimido y 
sepultado como corriente de fondo. Del mismo modo que en Contracultura y revolución lo 
matriarcal corroe la corteza de la cultura como magma vital, fundiente más que fundante 
de la verdad, en Metafísica del sentido la interpretación de la historia de la filosofía muestra 
una heterodoxia doctrinal, que exige ser recuperada y reevaluada. Entiendo que el esquema 
presentado contiene una parte de verdad indudable. Sin embargo, cabe preguntarse si este 
modo de articular la tradición está o no teñida de prejuicio. Hermenéuticamente, ya desde 
Gadamer sabemos que el prejuicio es inherente a toda comprensión. Por ello, estimamos 
que junto al modelo esencializante, definitorio y clasificatorio de la metafísica, han existido 
en todas las épocas y por parte de los grandes autores, investigaciones sobre temas más 
relacionados con la vida. Así, por ejemplo, en Platón se establece como fundamento de la 
filosofía la determinación del ser de las cosas, lo que estas son, pero no podemos dejar a un 
lado los numerosos desarrollos platónicos sobre temas tan irracionales como la inspiración, 
el amor, la propia noción de verdad como encuentro con la luz, las musas, o los remedios a 
los sufrimientos del alma. En una época teñida de racionalismo y la obsesión por el método, 
no pueden descartarse las interesantes aportaciones de Spinoza (1987) y de Hume (2005) 
al entendimiento de las pasiones. Spinoza en su Ética, aún empleando un método que pre- 
tendía copiar la demostración geométrica, elaboró una teoría psicológica de solidez y valor 
perennes, tal y como ha mostrado Damasio (2005). Por ello, puede interpretarse que los 
autores clave de la filosofía metafísica han desarrollado temas directamente relacionados 
con la vida que es preciso reevaluar. Lo que el racionalismo no ha logrado aceptar es todo 
aquello que se opone al principio de contradicción. Dado que en la vida la concurrencia de 
circunstancias es altamente compleja, su comprensión debe dar cuenta de esa inherente 
contradictoriedad. 
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Por ultimo, a juicio de Ortiz-Osés es posible una diafísica que diluya la contradicción 
apuntada, mediante el diálogo sobre lo que tiene sentido y lo que aparentemente no lo 
tiene, es decir, sobre lo verificable (lo cientifico-absoluto), sobre lo conjetural (lo interpre- 
tativo-relativo) y sobre lo mistérico (lo numinoso-posesivo). Esta terminología acuñada 
en Metafísica del sentido no tendrá excesiva continuidad en la obra de Ortiz- Osés. Sin 
embargo, nuestro autor no dejará de referirse a los tres fenómenos apuntados: la metafísica 
tradicional, la corriente soterrada y la hermenéutica del sentido como diálogo en torno 
al sentido y el sinsentido. 


Del Ser al Sentido 


Una hermenéutica que indague las razones históricas debe proporcionar la inteligibilidad 
del tránsito de una ontología del ser como verdad racional al sentido como vía para la 
comprensibilidad del mundo. 


Ajuicio de Ortiz-Osés este proceso discurre sobre tres carriles principales. Son los siguientes: 


- La ontología como saber del ser de las cosas es un saber no absoluto como pretendían los 
griegos y en algún momento el propio Heidegger (1989). Es, por el contrario, relativo, en la 
medida en que está condicionado por la estructura lingitistica indoeuropea. Esta estructura 
lógico-gramatical condiciona la comprensión de la realidad como “siendo”, mientras que en 
otras lenguas las cosas acontecen (el verde verdea, según Ortiz-Osés)!, 


- Esta forma de esencializar la realidad está directamente relacionada con una preponde- 
rancia de la captación visual del mundo. 


- La esencialización de la realidad acarrea su consideración como verdadera. A juicio de 
Ortiz-Osés, esta característica está relacionada con la idiosincrasia étnica de los griegos, al 
punto que “el heleno tiene una fascinación por la Luz y el Sol, probable consecuencia de 
un éxtasis visionario de los inmigrantes indoeuropeos en Grecia, ignorando el lado terrible 
del arquetipo del sentido (ahuecado por el sinsentido)” (Ortiz-Osés, 1989: 31). 


Ortiz-Osés expone dos argumentos por los que los pilares mencionados resultan insuficientes 
para dar cuenta de un saber comprensivo de la vida. Por una parte, el ser verdad predica 
la transparencia de la realidad para el conocimiento del hombre. Sin embargo, la auténtica 
metafísica “tiene que ver con el ser y el no-ser, con la verdad y su contra-verdad, con la luz 
y con lo olvidado, reprimido y oprimido” (Ibídem). La transparencia del ser denunciada por 
Ortiz-Osés no pasó tampoco desapercibida a la sensibilidad existencial de Sartre cuando vio 
en el amor una experiencia más densa, más opaca y más consistente que la transparencia 
absoluta (Sartre, 1989: 34). 





1 Al respecto nos remitimos al comentario realizado sobre el estudio de Mueller- Vollmer (2002: 380) sobre la lengua 
Dakota. 
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Por otra parte, la apelación por el sentido implica contar con lo que “ya no es” o “aún no 
es”. La historia, ya sea como memoria (Ricoeur), como estructura (Marx, Jung) o como 
herida (Cioran) forma parte del sentido de la vida. Asimismo, la esperanza (Bloch), las 
expectativas (Heidegger) y el horizonte (Gadamer) determinan la interpretación que de los 
hechos lleva a cabo el hombre. Todas estas dimensiones no pueden ser dejadas de lado con 
el pretexto de no pertenecer al ser actual, porque sin duda alguna lo condicionan. 


El paso de un planteamiento al otro se realiza según Ortiz-Osés a través del lenguaje, por- 
que el lenguaje “se diferencia de la razón y poder abstracto de pensarlo casi todo, por el 
hecho de ser una especie de red, malla o topología imaginaria-real (imaginal) en la que se 
coimplican (condiccionan) las jugadas de un modo correlacional” (Ortiz-Osés, 1989: 34) 


Este lenguaje imaginal al que hace referencia Ortiz-Osés ha sido objeto de estudio minucioso 
por parte de autores como Bachelard o Durand. Lo que diferencia la postura de Metafísica del 
sentido sobre el lenguaje en relación con obras anteriores reside en que el lenguaje apelado 
no se trata de un lenguaje cualquiera. Ortiz-Osés especifica el tipo de lenguaje que sirve de 


logos a la experiencia del sentido y del sinsentido. Este lenguaje es el símbolo. 


El lenguaje que revela el Ser como Valor/Sentido es el símbolo, definido certeramente por 
Jung como configuración de la energía psíquica o libido. Si se tiene en cuenta que en Platón/ 
Sócrates el eros es filósofo, entonces el lenguaje filosófico ofrece la simbólica del sentido 
como eros/valor Así definido, el símbolo es símbolo del sentido; transducción energética, 
metamorfosis de la libido, explicación implicadota, religación (1bíd,: 34). 


La referencia al símbolo como lenguaje del sentido representa la consideración del mundo 
como interpretación valorativa de las cosas en su acaecimiento. Porque el símbolo condensa 
el sentido y el sinsentido, el placer y el dolor, la experiencia de la vida y de la muerte. La 
referencia a Jung no parece gratuita. El psicólogo suizo desarrolló una psicología de lo 
profundo cuya principal característica puede definirse como la conjunción de los contrarios. 
Los contrarios tensionan la vida y proporcionan un marco de comprensión a los hechos bio- 
gráficos. Por ello, la psicología analítica, procurará el maridaje anímico, existencial-erótico 
de las contradicciones que se sostienen mutuamente (Jung, 1992). 


El sentido como urdimbre sincrónica 


La eficacia del símbolo para dar cuenta de las experiencias complejas de la vida descansa 
sobre una idea de las cosas que Ortiz-Osés, siguiendo a Jung, denomina sincronía. Con 
este término se quiere dar a entender que la realidad se organiza en sistemas complejos de 
relaciones y que en un momento dado presentan una determinada estructura. La identifica- 
ción de la estructura y su expresión signica suponen el reconocimiento de relaciones entre 
elementos que se afectan mutuamente de forma sincrona. Recordemos que el estructuralismo 
levistraussiano también denominaba enfoque sincrónico a su propio método. La diferencia 
más importante del enfoque de Ortiz-Osés respecto al del antropólogo francés reside en 
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que para Ortiz- Osés las interrelaciones tienen carácter simbólico, es decir, son nombrables 
o señalables a través de un símbolo que las representa. Otra diferencia importante es que 
los símbolos poseen virtualidad metamórfica, es decir, las relaciones del sistema pueden 
variar, transformando de esta manera el símbolo humano que las designa. 


Ortiz-Osés había tratado extensamente el tema del correlacionismo en sus exposiciones sobre 
Amor Ruibal. La diferencia de matiz que se aprecia en Metafísica del sentido en relación 
con exposiciones del mismo tema en libros precedentes radica en la asunción por parte de 
Ortiz-Osés de la psicología analítica de Jung y su noción de arquetipo. Es decir, si bien para 
Amor Ruibal el conocimiento es al mismo tiempo objetivo-subjetivo, para Ortiz-Osés, los 
arquetipos junguianos representan los símbolos básicos en que se interpreta el acontecer de 
la vida. Por ello, ahora, ofrece un mayor rendimiento filosófico la referencia a los arquetipos 
que a un esquema objetivo subjetivo genérico. 


El libre juego de nuestra conjugación lingúística tiene, según K. Lorenz, unas reglas fundantes 
que posibilitan (o mejor potencializan) estructuras de implicación. Tales estructuras de impli- 
cación son los arquetipos, en cuyas mallas se enhebra el sentido cual configuración, gestalt o 
nódulo/módulo -nudo- de la energía biofísica. Los arquetipos son así estructuras emergentes, 
correlaciones del ser, matrices de la materia, carriles del sentido (Ortiz-Osés, 1989: 35). 


Los arquetipos en tanto que estructura psicológica tienen la doble naturaleza de ser materia 
articulante y forma definitoria. Por otra parte, es preciso señalar que la elección de Jung 
tampoco parece azarosa. Como ha señalado una de sus principales discipulas, Jaffé (1975), 
entre las observaciones que realizó Jung en su práctica clínica destaca que muchos de sus 
pacientes no presentaban rasgos de una neurosis concreta, sino que padecían como sín- 
toma más saliente la neurosis genérica de su tiempo, la falta de sentido y de un auténtico 
propósito en la vida. El propio término de sincronicidad fue acuñado por Jung, si bien ha 
sido objeto de una desigual recepción. 


Ortiz-Osés interpreta el principio aludido en los siguientes términos: 


-  Lasincronicidad es el ordo relacional subyacente a los cambios. Se trata de una especie 
de sentido latente y carente de sujeto trascendental, en el que el azar es significante. 
Como vemos, la diferencia esencial en relación con el esquema de Amor Ruibal reside 
en la importancia concedida al sentido, es decir, en que la correlación de hechos resulte 
significante. 

- Para Ortiz-Osés existe una red que “posibilita o potencia el sentido: un interlenguaje 
sincrono y transversal, un sentido a priori potencial, un nomos azaroso o anómico, un 
logos ilógico o relacional, una larvada teleonomía al través y revés de una evolución 
creadora” (Ortiz-Osés, 1989: 36). El arquetipo mienta la correlación estructural que 
preforma la experiencia y determina sus puntos de contacto y de ruptura. En la medida 
en que esa estructura pueda ser identificada y descrita, puede hablarse de leyes que la 
gobiernan, es decir, de la teleonomía a que se refiere Ortiz-Osés. 
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Desde un punto de vista crítico podemos señalar que el hecho de concebir la realidad como 
estructurada sistémicamente y en continuo proceso recreador, es positiva. Sin embargo, la 
descripción de los arquetipos o formas de articulación de la experiencia deja pendiente la 
cuestión de qué es lo que puede hacerse para modificar esas estructuras. 


Es decir, deja abierta la cuestión del modo en que se puede incidir en la estructura para operar 
una modificación en la forma de vida, incidiendo en la cuestión del sentido y del sinsentido. 


La respuesta a esta pregunta quizás precise de un enfoque que no sea tanto hermenéutico 
como pragmático. Así, por ejemplo, en la psicología profunda, también en la junguiana 
(Jung, 1983), se reconoce la posibilidad de movilizar la estructura arquetípica por medio 
de la transferencia, en el setting analítico. Del mismo modo, habría que operar a cada nivel 
relacional para procurar modificar el sistema. 


Metafísica y horizonte histórico 


La mayor parte de las interpretaciones que se realizan de la historia de la filosofía, presen- 
tan un desarrollo más o menos lineal en la que corrientes, ideas e influencias mutuas dan 
como resultado la persistencia de determinados principios y la desaparición de otros. En 
Metafísica del sentido Ortiz-Osés nos ofrece una interpretación de la metafísica en clave 
antropológica, es decir, poniendo en relación la contingencia histórica de determinadas 
posiciones filosóficas con la existencia de condicionantes antropológicos y culturales. Es 
decir, amplía el ámbito contextual de la filosofía para comprender en su reflexión las circuns- 
tancias en que se produce la especulación filosófica. De este modo se da cierta continuidad 
en la obra de Ortiz-Osés a la presencia del elemento antropológico, que aparece por vez 
primera en Antropología hermenéutica y prosigue en sus siguientes obras, en particular 
en Comunicación y experiencia interhumana. Desde un punto de vista metodológico, ello 
supone considerar a la filosofía metafísica como un producto cultural más, que es necesario 
poner en conexión con otros productos culturales (como por ejemplo, la religión o el arte) 
con la finalidad de extraer una interpretación histórico-contextual. A los efectos de lograr 
una exposición lo más clara posible he estructurado la misma en tres apartados: la forma 
de las productividades culturales de cada período, las estructuras simbólico-sociales que 
las condicionan y la interpretación que realiza de las mismas. Las etapas evolutivas que 
distingue son las siguientes: 


a) Paleolítico: del 35.000 a.C. - 10.000 a. C. 


Forma de las productividades culturales: 
El hombre realiza una plasmación simbólica y mágico-ritual de un universo experien- 
ciado como numinoso o cargado de energía cósmica. 


Estructuras simbólico-sociales: 
- Se observa la presencia de figuras de mujer, en su función procreadora y recolectora 
de tubérculos. 
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b) 


c) 


- La presencia de animales es significativa. 


Interpretación: Frente a la imagen tradicional de predominio masculino en el patriarcado 
(por ser el varón cazador), parece que se da una proliferación de elementos femeninos, 
en torno a un naturalismo representado por los animales. 


Neolítico: 10.000 a. C. 

Forma de las productividades culturales: Se produce el surgimiento de la agricultura y 
la aparición de las figuras divinas relacionadas con la tierra. Es una religiosidad cíclica 
y bifronte, ya que frente a la mentalidad ganadera que ve en la muerte del animal un 
mal absoluto, la tierra se regenera. En ella, vida y muerte están conectadas. 


Estructuras simbólico-sociales: 

- Se consolida el culto a la diosa madre, ligada al cereal y a la fertilidad de la tierra. 

- Aparecen los cultos mistéricos, que consagran la existencia de un orden nocturno, 
junto al diurno. 

- El tiempo es reversible y cíclico. 

- La divinidad femenina es pasible, frente a la impasibilidad de los dioses masculinos. 


Interpretación: Es el ámbito de la religiosidad matriarcal, con sus misterios sagrados y 
su aceptación de la vida como inherentemente compleja, es decir, ambivalente. 


Socráticos. 

Ortiz-Osés incluye bajo el epígrafe de socráticos también a los presocráticos. Empecemos 
por ellos. Acaso el rasgo más característico de este período consista en la autonomía 
que adquiere la reflexión sobre el ser de las cosas, estableciendo así el fundamento de 
la práctica filosófica. 


Pre-socraticos: (s. VII - VI a. C.) 

Forma de las productividades culturales: El ser se experimenta como physis emergente. 
La especulación de los presocráticos corresponde a un fisiologismo elementar. 
Estructuras simbólico-sociales: Adquiere creciente importancia en la sociedad griega el 
proceso de formación de los varones o paideia. Al parecer, la consolidación de la vida 
civil griega en torno a la fratría favorece la especulación. 

Interpretación: El logos originario, no es aquí ser sino devenir, reunión del Uno-Todo 
atravesado por el fuego. El logos es la ley universal ontológica, la relación originaria 
que funda dioses y mortales, cielos y tierra. El logos es sentido, es decir, armonía de los 
opuestos o equilibramiento de los contrarios reunidos. A partir de Sócrates comienza la 
historia misma de la Filosofía. En esta época de esplendor del pensamiento filosófico, 
la especulación adquiere el rango que antaño ocuparan la religión o la magia. 


Sócrates: 

Su figura representa el inicio del pensar filosófico propiamente tal. Para Ortiz-Osés, en 
Sócrates se encuentran dos elementos que van a configurar vías diferenciadas dentro 
de la filosofía en los siglos posteriores: 
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d) 


- La consideración de la filosofía como diálogo. 
- La pregunta por el ser de los entes. 


Platón: 

Elige la segunda vía de Sócrates. Para él, la verdad es verdad del ser ideal. El ser es 
arquetipico, es decir, las ideas inteligibles y eternas que emanan de la Divinidad son 
prototipo, modelo y logos de unas realidades cuya materialidad las distorsiona. 


Aristóteles: 

El ser aristotélico se realiza en el ente, en lugar de en la idea, como ocurre en Platón. 
La principal preocupación de la metafísica aristotélica reside en dar cuenta del cambio 
o movimiento al tiempo que se mantiene el valor de la esencia, como lo inmutable 
individuante. Aristóteles resuelve el problema señalando que la esencia inmóvil funda 
la movilidad de la materia, lo mismo que el Dios inmóvil ejerce de motor universal, 


El cristianismo. 

Ortiz-Osés estima que el cristianismo monoteísta debe recuperar el trasfondo politeís- 
ta en el que surgió, en el ámbito cultural definido por el naturalismo babilónico y el 
politeísmo canaanita. En este punto sus conclusiones coinciden con la hermenéutica 
religiosa postjunguiana, tal y como la han puesto en circulación Rabinowitz (1998) y 
Miller (1986). 737. El paso del politeísmo al monoteísmo resulta sintomático respecto 
a la forma, ya que a través de este proceso se dejan atrás cualesquiera elementos que 
pudieran resultar sospechosos de politeismo, perdiendo de esta manera, lo que de 
positivo tuviera la simbólica precedente. Esto significa, según Ortiz-Osés que “el éxodo 
metafísico de Abraham y Moisés logra entronizar un Dios por encima de los dioses 
paganos ahora reconvertidos en demonios, por lo que no será un dios implicativo” 
(Ortiz-Osés, 1989: 53). 

De ahí que la aportación de Jesús de Nazaret conlleve la reversión de ciertos valores. 
Simbólicamente, el Antiguo Testamento representa la disolución de la tríada politeísta 
de Padre, Madre e Hijo. Con ello, persiste el Padre como divinidad única, pero sin 
asumir los atributos que definen a las otras personas divinas, la compasión caracterís- 
ticamente materna y la proximidad del hijo. Como prueba de ello puede consultarse la 
interpretación que hiciera Jung (1998) sobre las personas divinas en Respuesta a Job. 
Por ello, el cristianismo viene a remover el sentido simbólico veterotestamentario. 


Jesús de Nazaret inmanentiza el ordo patriarcal antiguotestamentario por su propia encar- 
nación, pasión y muerte, reconstruyendo una nueva/arcaica Trinidad que se compone de un 
Padre (tratado como Papá: Abba, en el arameo jesusiano), el Espíritu Santo como divinidad 
simbólicamente matriarcal-femenina y él mismo que se presenta fundando un nuevo fratriar- 
cado bajo el emblema de un amor implicativo y radical (Ortiz-Osés, 1989: 54). 


Este amor es el verdadero signo de identificación del cristianismo. Un amor que para 
Ortiz-Osés se puede calificar como agapeístico, donde ágape hace referencia al acogi- 
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e) 


miento o asunción del otro. Desde un punto de vista crítico, este amor como agape ha 
sido criticado por los maestros de la sospecha, calificándolo de narcótico social (Marx), 
pusilánime (Nietzsche) e ilusorio (Freud). En realidad, lo que el amor cristiano conlleva 
es la aceptación de lo que adviene en la vida de acuerdo con una actitud de alegría. El 
propio Jesús de Nazaret es el máximo exponente de esta doctrina al aceptar su muerte 
en la cruz y amar a los que lo condenaron. La propuesta de Jesús aparece como radical, 
en el límite de lo humanamente posible, pero sirve asimismo de elemento corrector a 
la tendencia occidental por la constante superación del mundo. 

Probablemente el énfasis en uno de los elementos ideológicos (acción y transformación 
de las cosas) y la simultánea preterición del otro (aceptación de lo que nos ha tocado) 
sea lo que hay que revisar. Es decir, no siempre podemos aspirar al ideal, tenemos que 
aceptar lo real, pero al mismo tiempo tenemos derecho a soñar, a imaginar y no dar 
por bueno lo que nos ha tocado. Con todo, una interpretación del Cristianismo en pro- 
fundidad y más aún, de sus interpretaciones a lo largo de la historia, daría para varias 
monografías por lo que lo comentado tiene el valor de apunte, más que de conclusión 
definitiva. 


Modernidad y posmodernidad. 

Lo que se ha dado en llamar Modernidad no es sino una interpretación del crisol de 
figuras que desde el renacimiento han iluminado el panorama intelectual de Occidente. 
Las tensiones existentes entre las diversas concepciones de lo que el ser, el sentido y la 
verdad constituyen, probablemente refleje la necesidad de un paso hacia la posmoder- 
nidad, entendida como asunción del legado de la modernidad. De la lectura de Nicolás 
de Cusa, Descartes, Leibniz, Kant o Hegel, puede extraerse una imagen que exprese la 
tensión que caracteriza a la Modernidad, tendida entre la verdad y el amor, la identi- 
dad y el vacio, lo bello y lo insustancial. Por ello, en la posmodernidad se producirá la 
confluencia de las tensiones latentes de la Edad Moderna. 

La figura que mejor representa este encuentro de lo diverso es Nietzsche, que ya en su 
primera obra trató de desentrañar la dialéctica entre lo dionisíaco, la vida corporal, el 
exceso, y lo apolíneo, es decir, la mesura, el equilibrio y la razón. Nietzsche recupera 
de este modo el mundo que la tradición filosófica con Sócrates al frente, intentó dejar 
de lado: el mundo estetizante de dioses y demonios, la religión de la vida, anterior a 
la religión institucionalizada. Ortiz-Osés extrae la conclusión de que lo que Nietzsche 
aporta a la historia de la filosofía es un acercamiento valorativo al mundo: “Ser es, en 
el último Nietzsche, interpretación musical; perspectivismo axiológico; pero entonces 
interpretar es ser, o sea, recreación esencial de un mundo abierto en su valor/sentido” 
(Ibid,: 63). 

La apertura hermenéutica posibilita el acceso a las cosas y su reconsideración. Tal vez 
haya que matizar en este punto cierto optimismo filosófico y considerar las constricciones 
socio-reales que condicionan la contingencia humana. La hermenéutica ortizosesiana, 
por su vocación emancipadora, propicia un ablandamiento de los discursos que tratan 
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de esencializar la realidad y tecnificar las decisiones. Porque lo que se desprende de 
la tesis creativista de la voluntad de poder es la naturaleza ficcional de todo discurso 
social, atin de los que se nos presentan con pretensiones de validez. Para Ortiz-Osés 
“lo que llamamos verdad lo llamamos (lenguaje): pura fantasmagoría, simulacro, para 
entendernos bien que mal. Mal, si las tomamos por el bien-verdad; bien, si las tomamos 
por lo que son: un mal menor o componenda” (Ibíd,: 65). 

La fragmentación de lo modernamente tenido por verdadero en fragmentos ficcionales 
constituye uno de los caracteres más destacados de la posmodernidad. Una posmo- 
dernidad que aspira, según Ortiz-Osés, no tanto a la posesión de lo verdadero como al 
disfrute de lo que provee sentido. 


Interpretación de la tradición metafísica 


La consideración de la historia de la metafísica como proceso global lleva a Ortiz-Osés a 
anticipar una interpretación de la misma en clave psicosocial. En efecto, para Ortiz-Osés 
la metafísica y sus derivaciones no pueden considerarse de forma aislada sino que remiten 
a constelaciones ideológicas complejas que engloban elementos diversos, tales como la 
religión, el sexo, la muerte, la vida, el amor, la esperanza y la desesperanza. Estas conste- 
laciones, según Ortiz-Osés, tienen un eminente componente psicológico que la antropología 
y el psicoanálisis han contribuido a desentrañar. Sin embargo, lo psicológico no ha de ser 
entendido en este caso como función mental individual sino como estructura psíquica de 
conformación colectiva, es decir, como estrato psicológico filogenético. El análisis de la filo- 
génesis psicológica se inició históricamente a raíz de la postulación por parte de Freud del 
carácter universal del complejo de Edipo. Posteriormente, sus discípulos corrigieron algunas 
de las conclusiones en torno al Edipo, sin embargo la noción de desarrollo filogenético se 
ha mantenido en autores tan diversos como Rank (1991), para el que la evolución filoge- 
nética consiste en una sustitución de la angustia provocada por la madre por una angustia 
provocada por el padre. Posteriormente, Jung puso en evidencia las múltiples estructuras 
psicosociales (Jung, 1982) que se despliegan en complejos simbólicos y están presentes en 
la conciencia colectiva de los pueblos. La conclusión interpretativa que Ortiz-Osés extrae del 
contraste entre metafísica y filogénesis incide en la vinculación entre la razón y el estrato 
prerracional de la experiencia. Todo ello tiene influencia en la propuesta de una filosofía 
del sentido, puesto que, “lo que intentamos es implicar la Razón clásica en el sustrato pre- y 
posracional (o pararracional) sobreseído, retraduciendo la problemática del Ser en Sentido 
no-reductor de lo sentido” (Ortiz-Osés, 1989: 84). 


Ello se justifica debido a que, según Ortiz-Osés, el mito es el lenguaje axioldgico de nuestras 
implicaciones. Es decir, detrás del mito no se encuentra una voluntad fantasiosa y capri- 
chosa, ni siquiera una mentalidad primitiva a lo Levy-Bruhl, sino, más bien una lógica de 
la vida, de sus misterios y descubrimientos, del dolor y del placer. Recuperando el esquema 
ya presentado en Mundo, hombre y lenguaje crítico, según el cual el mito es interpretación 
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de la realidad como sentida espontaneamente, es decir, acriticamente, Ortiz-Osés presenta 
el siguiente esquema comprensivo de mito y de logos. 


Mito: la vida, el devenir y la apariencia. 
Lenguaje: mundo de la correlación y la representación. 
Logos: mundo de los conceptos. 


La razón vital comprensiva de mito y logos desarrolla su aplicación en un proceso dialéctico 
que comprende mito y logos teniendo en cuenta los siguientes cuatro principios: 


- Coexiste una dialéctica del mito al logos (racionalización) junto con una dialéctica del 
logos al mito (resimbolización). La vuelta del mito al logos no es una cuestión del todo 
pacífica dentro de la tradición hermenéutica. El propio Schleiermacher se opuso a toda 
metodologización del discurso mítico, al decir que “there is, though, no technical inter- 
pretation for myth, because it cannot originate in one individual, and the wavering of 
common understanding between literal and figurative meaning here makes the duality most 
apparent” (Schleiermacher, 1988: 16). Sin embargo, estimo con Ortiz-Osés, que el discurso 
social que es el mito puede ser objeto de cierta metodologización, aún en su condición de 
acto de habla denso: 


-  Ellenguaje dialógico sirve de ponderación de la dialéctica anterior. Es decir, en opinión 
de Ortiz-Osés, “es en el lenguaje intersubjetivo en el que decidimos si un tal valor vale 
y si un sentido tiene sentido” (Ortiz-Osés, 1989: 86). 


- Con ello, se desecha el sentido de las cosas como adecuación de cosa e intelecto, puesto 
que en ella se deja a un lado el valor o consideración axiológica de las cosas. Asimismo, 
se desecha la intuición como revelación, puesto que adolece de falta de consenso crítico. 


-  Ellenguaje no es únicamente designativo (significación), sino asimismo, asignativo de 
sentido (energético). 

Las conclusiones antecedentes llevan a Ortiz-Osés a proponer una metodología del sentido. 

La finalidad de un método tal consiste en la identificación de diversos niveles semióticos, 


de tal manera que cada nivel provea un significado determinado o porción de sentido. Los 
tres niveles que distingue Ortiz-Osés son: 


- Nivel semántico: describe el contenido referencial del acto de habla. Es el qué de lo 
que se habla. 
- Nivel sintáctico: trae a colación la ley inherente al discurso, es decir, el código. 


Es el cómo. 
- Nivel pragmático: pone énfasis en el acto lingüístico y sus efectos. Es el para qué del 
discurso. 


Junto a este modelo, Ortiz-Osés proporciona una clave de interrelación de los diversos ni- 
veles, desde la perspectiva de una hermenéutica del sentido. Se trata de una norma según 
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la cual, “una metodologia del sentido recorre los tres niveles, pero encuentra en el ultimo 
su locus proprius”. (Ibíd,: 93). 


Sin embargo, es necesaria una acotación de la metodología aportada por Ortiz-Osés. En 
efecto, el nivel pragmático hace referencia al aspecto aplicativo de todo discurso. La inter- 
pretación que Ortiz-Osés realiza del aspecto pragmático del sentido no es ni mucho menos 
similar a lo que en la filosofía del siglo XX se conoce como pragmática. 


El análisis pragmático de la lengua se inicia con la obra de Austin How to do things with words. 
En esa obra Austin explica que el interés de la filosofía del lenguaje ha consistido preferen- 
temente en determinar cuándo un discurso es verdadero o falso. Sin embargo, la aportación 
que la pragmática lleva a cabo del lenguaje consiste en desvelar que los actos de habla no sólo 
llevan a cabo una referencia a la realidad, sino que ellos mismo son constitutivos de nuevas 
realidades, en este caso, lingúísticas. Para Austin, todo acto de habla conlleva un efecto sobre 
el hablante. Este efecto puede consistir en abrir un conjunto de posibilidades, inexistentes 
antes del acto de habla, como ocurre en el paradigmático ejemplo de la promesa. Al acto que 
produce este efecto llama Austin acto de habla ilocucionario. El acto ilocucionario tiene que 
ver por una parte, con la relación que se establece entre dos hablantes, en la medida en que 
despliega un conjunto de esquematismos rituales: apertura de la conversación, información, 
interrogación, mandato, etc. Por otra parte, tiene que ver con que el acto de habla acarree 
un efecto de felicidad o infelicidad a los actuantes en la conversación. 


Este sería el efecto de sentido a que hace referencia la pragmática y que tiene un carácter 
altamente contextual o situacional. 


Por el contrario, el nivel pragmático al que alude Ortiz-Osés no tiene que ver con la felicidad 
o infelicidad que se deriva de la realización de un acto de habla, es decir, de que el acto de 
habla sea fallido, por ejemplo, por el incumplimiento de una promesa. 


Para Ortiz-Osés el sentido a nivel pragmático tiene que ver con la afección que provoca en 
el ser-intimo del hombre. Toda acción humana, todo hecho del mundo ejerce una influencia 
en el sí-mismo, fortaleciéndolo o minándolo, de tal manera que la experiencia retributiva 
positiva puede entenderse como provisora de sentido, mientras que la negativa deja al 
hombre perplejo, cuando no desorientado y fatigado anímicamente. Estimo que el nivel 
pragmático en Ortiz-Osés debe entenderse en relación con esta forma de experimentar el 
acontecimiento. Esta experiencia constituye el auténtico motor o núcleo energético de la 
persona y determina el tono erótico (placer/displacer) de la experiencia. Por ello, Ortiz- 
Osés argumenta que, “según nuestra hermenéutica, el sentido aparece finalmente al nivel 
pragmático-axiológico: el sentido es el valor, que sólo puede articularse en un lenguaje 
simbólico o pregnante (el símbolo como metamorfosis de la líbido: Jung)” (Ortiz-Osés, 
1989: 95). Entiendo que la aclaración de lo que supone la pragmática para la filosofía del 
lenguaje americana y el nivel pragmático en Ortiz-Osés es necesaria para una correcta 
comprensión de la metodología del sentido propuesta. 
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Conclusiones 
Diez tesis sobre el Sentido 


Como sintesis del pensamiento hermenéutico de Ortiz-Osés en su obra Metafisica del sentido 
exponemos sus diez tesis sobre el sentido. Estas diez tesis suponen la propuesta del autor 
sobre el sentido de las cosas y su incardinación cultural, es decir, mediada. En Metafísica del 
sentido, Ortiz-Osés define el sentido como “relación/relato de (lenguaje) de una realidad 
en su direccionalidad y sincronía, es decir, en su urdimbre. Su órgano de captación es, por 
tanto, la imaginación simbólico-arquetípica como “razón extática” capaz de intuir o entrever 
la red o hilado trascendental del ser sub specie eonis (bajo el respecto de su implicación 
ontoaxiológica) (1bíd,: 104). 


Las diez tesis sobre el sentido son el desarrollo de la noción del sentido mencionada. 


Por ello, constituyen la articulación interpretativa de la fenomenología del sentido, es decir, 
de su emergencia en la vida. Las diez tesis sobre el sentido dicen así: 


Tesis 12: “La metafísica es la conciencia del sentido en cuanto consentido. Su objeto material 
es lo asentido, su objeto formal, lo sentido” (Ibid,: 101). 


El objeto material hace referencia a lo que resulta relevante en el diálogo hermenéutico. Para 
Ortiz-Osés lo relevante es lo que se comunica intersubjetivamente, los temas de discusión 
interpersonal. La forma de abordar estos temas guarda relación, según Ortiz-Osés, con el 
modo como afectan a los sujetos intervinientes en el acto de comunicación. Este afeccionis- 
mo es el que identifica su hermenéutica como interpretación del sentido, a diferencia de la 
interpretación meramente semiótica o centrada en desentrañar el significado de los signos. 


Tesis 22: “La metafísica del sentido no funciona ni por deducción, ni por inducción, sino 
por implicación” (Ibídem). 


Nos hemos referido ampliamente a la metodología propia de la hermenéutica de Ortiz-Osés. 
Ya en el comentario a Antropología hermenéutica se pusieron de manifiesto las 


diferencias que existen entre el método deductivo (o de inferencia necesaria), el inductivo 
(o de inferencia probable) y el método implicativo o integrador. Cabe resaltar en este pun- 
to, el cariz sensitivo que progresivamente va adquiriendo la hermenéutica del sentido de 
Ortiz-Osés. Este componente no se encuentra tan presente en las primeras obras del autor, 
especialmente en Antropología hermenéutica, en la que la hermenéutica tiene un cierto 
carácter de continuidad con la obra de Gadamer y los postgadamerianos. 


Tesis 3*: “El sentido es aquello por lo que el ser tiene significancia o valor” (Ibid,: 102). 


La cuestión del sentido reemplaza a la cuestión de la verdad (en la metafísica tradicional) 
e incluso a la cuestión del ser (en la ontología heideggeriana) como temas relevantes 
de la discusión filosófica. Para Ortiz-Osés lo que importa es el sentido de las cosas y de 
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las interpretaciones. La verdad pura aislada del contexto vital resulta estéril a la hora de 
proporcionar sentido a la vida humana. Por ello, las verdades, parciales y abstractas han 
de ser valoradas, puestas en conexión con la vida y en su caso, preferidas o diferidas. La 
filosofía es interpretación valorativa del mundo humano, de las cosas en la medida en que 
afectan al hombre. 


Tesis 4: “El sentido emerge a nivel de mitos (vivencia) y se articula a nivel de lenguaje 
(convivencia)” (Ibidem). 


El logos que hace posible la articulación de la experiencia humana no puede por tanto, ser 
un logos abstracto, formalizado y separado de la vida. Por el contrario, es un logos apegado 
al mundo, al acaecimiento de los hechos y a su valoración humana. Por ello, siguiendo una 
tradición epistemológica que encuentra apoyo en autores como Cassirer o el propio Gadamer, 
Ortiz-Osés califica esta lógica como mitológica. Lo mítico en lo mitológico hace referencia 
a la interpretación y valoración inmediata de los hechos, es decir, en el grado mínimo de 
elaboración conceptual. El aspecto lógico de lo mitológico hace referencia a la aplicación 
de elementos críticos a la interpretación espontánea. Asi también, a la identificación de su 
específico carácter, es decir, a su forma o posición en una taxonomía de las configuraciones 
mítico-estructurales. 


Tesis 5è: “El sentido no dice, como el ser, perfección sino complexión: por ello encuentra 
en el lenguaje simbólico su correlato” (Ibídem). 


El lenguaje mitológico, que da cuenta del sentido, no se basa en el principio de contradic- 
ción, que es el fundamento del razonamiento lógico-formal. Por el contrario, y como ya 
observaran Kant y Hegel, la razón que da cuenta de los hechos de la vida, la razón impura 
(antinómica en terminología kantiana) es tendencialmente contradictoria. 


Por ello, el sentido dice integración de las contradicciones o conjunción de los opuestos. 
El símbolo es el lugar o topos en que los opuestos se presentan. De ahí que una tópica o 
fenomenología del sentido precise para su desarrollo la utilización de un lenguaje simbólico. 


Tesis 6*: “La sustancia propia del sentido es accidental, su esencia existencial, su logos 
pathos, su forma material, su acto en potencia” (Ibid,:103). 


La noción de sustancia es una de las que más fortuna han tenido a lo largo de la historia de 
la metafísica. Etimológicamente sustancia significa lo que permanece por debajo, es decir, 
lo sub-estante, aquello que en el cambio, permanece sin modificación. Ortiz-Osés revierte 
este orden ontológico y concede rango esencial a lo accidental, a lo mudable y cambiante. 
Ello implica una comprensión ontocinética del mundo, donde el cambio es lo relevante, 
frente a la metafísica clásica. El órgano de interpretación de estos cambios no es un logos 
intelectual sino pático, es decir, afeccional. Como consecuencia de todo ello, lo pato-lógico 
será no sólo síntoma de lo periférico o marginal, sino símbolo de lo relevante, de lo que 
hay que ocuparse con esmero. 
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Tesis 7: “La implicación del sentido se verifica en su aplicación. Si el ser dice acto, el sentido 
dice actitud” (Ibídem). 


De nuevo reaparece un tema de la metafísica clásica, en este caso, la noción de acto. Para 
Aristóteles el ser dice perfección y por tanto, permanencia, inmovilidad. Es decir, actualidad, 
ser en acto. El ontocinetismo de la hermenéutica ortizosesiana destaca la mutabilidad del 
ser-simbolo. Es decir, no es el ser actual el que resulta relevante sino la actitud o tendencia, 
el movimiento voluntativo o apetitivo (Spinoza, Schopenhauer, Schelling) de las cosas en 
su metamorfosis. No hay ser definitivo sino ansia o voluntad de sentido. 


Tesis 8: “El sentido es el rastro de lo sagrado, cuyo rostro es Dios” (Ibídem). 


En la metafísica clásica, junto a la teoría de la verdad, jugaba un papel importante la teoría 
de los actos humanos. Sin embargo, el énfasis en el sentido recupera aquella parte de la 
experiencia que el hombre, pese a su pujanza racional y dominadora del mundo, no puede 
doblegar. Se trata del ámbito de lo sagrado, cuya hipóstasis (Amor Ruibal) o epítome (Walter 
Otto) lo constituye Dios. La interpretación humana del discurrir de las cosas no se realiza 
de forma causalista o abstracta, como ya observó Schelling (2004) en sus ensayos sobre la 
libertad humana. Por el contrario, el hombre interpreta su encaramiento o enfrentamiento 
con el mundo de forma simbólica. Como han puesto de manifiesto los estudios mitológi- 
cos, los símbolos de lo sagrado adquieren con preferencia el carácter de personas y, muy 
habitualmente, el de personas con las que el hombre mantiene una relación de filiación: 
madre-padre-hijo. Es por ello, que el símbolo del rostro sea tan universal a la hora de ex- 
presar la relación afectiva o interpersonal del hombre con su propio destino. Otros autores 
como Campbell (las máscaras de Dios), Lacan (el Nombre-del-Padre como semblante) o 
Bloom (relación yo-Tú con lo sagrado) han empleado la misma imagen del rostrosemblante 
como símbolo de lo-Otro. 


Tesis 92: “El sentido de la vida es la vivencia del sentido” (Ibid,: 103). 


Para Ortiz-Osés el sentido de la vida consiste en vivirla con el grado máximo de sentido 
posible. Ello implica, frente a la metafísica racionalista y a la teología escolástica, que no 
existe un sentido único equiparable a la verdad, porque el sentido, como hemos visto, es 
afección personal de la ocurrencia de las cosas, pero también implica que el sinsentido y la 
experiencia nihilista de la vida no tienen tampoco carácter absoluto. La vida, por lo tanto, 
discurre a lo largo de la delgada línea que separa sentido de sinsentido. 


Tesis 108: “La axiología del sentido ofrece como estructuras ontosimbólicas fundamenta- 
les: la estructura matriarcal-naturalista, la estructura patriarcalracionalista y la estructura 
fratriarcal o implicativa” (Ibid,: 104). 


Las estructuras patriarcal, matriarcal y fratriarcal configuran la forma en que la realidad se 
articula simbólicamente. Estas diez tesis constituyen el núcleo del pensamiento maduro de 
Ortiz-Osés que versa en torno al sentido. Las obras posteriores, La razón afectiva y Amor y 
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sentido desarrollarán extensamente estos puntos, constituyendo una propuesta hermenéutica 
de sensibilidad mediterránea. 
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Resumen 


Este artículo presenta una de las líneas fundamentales de la hermenéutica simbólica 
de Andrés Ortiz-Osés: el sentido como sutura simbólica de la fisura real conteniendo el 
contradictorio abismo binario esencial de la realidad en favor de una mediación a través 
de su mutua coimplicación. Su particularidad, estriba en que el sentido no obtiene una 
relación de adecuación con la realidad, al modo de la verdad, sino de inadecuación o 
disconformidad respecto de su enajenación y contrariedad, fundando un reino transra- 
cional típico de lo simbólico en su suturación del sentido y la realidad. 


Palabras clave: Hermenéutica, simbolismo, lenguaje, antropología, filosofía española. 
Abstract 


This article presents one of the fundamental themes of Andrés Ortiz-Osés symbolic her- 
meneutics: the sense as symbolic suture of the real fissure, containing the contradictory 
binary essential abyss of reality in favor of mediation through their mutual co-implication. 
The particularity of this thought rests on the idea that the sense does not obtain a rela- 
tion of adequacy with reality as does the truth, but of inadequacy or non-conformity as 
regards alienation and opposition, giving basis to transrational domain that is basically 
symbolic in its suture of sense and reality. 


Key words: Hermeneutic, symbolism, language, anthropology, Spanish philosofhy. 
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a Pütchi palitkua’ipalu D 


-Suluu tüü ashajushikaluu süküjaka achikuluu titi wayuu atüjakalu sa'u wa'ima kasa 
nútuma chi Andres Ortiz-Oses. Nnojotü müin ma'upúna, wanejetsú: tü ekiirü ayapa- 
ajüsüka kanasü. Tü wekiirukatú Sütüjaa o’ulu kasa muika sa'in piraatalu muika sa'in 
wotokolü shia titi sa’in kaluuka kasakalu, shiayawasheekalu tüü shimüinkat, sumaanaje 
tüü alawakalu tüü shimüinkalu suna’injetuu titi analwutkalu. 


Piitchiirua katsiinsiikat: Atiijaka, kanaaska, aniiki, ayaataka stika’ipa stima’iwa, shii- 








E kirüjutü wattajewatü. J 





Introducción 
Interpretación y comprensión en la hermenéutica situada del sentido. 


| hombre es un animal que interpreta para comprenderse a sí mismo, a los otros, al 

mundo y a las infinitas relaciones vinculadas a su destino de búsqueda y recolec- 

ción de interminables posibilidades de sentido. Para llevar a cabo esta vocación, se 
sirve de una disciplina filosófica crítico-explicativa que formaliza el modo interpretativo- 
comprensor de la existencia, que al admitir su finitud, le delata nuevas posibilidades de ser 
parte de la totalidad que le sobrepasa como también infinitas perspectivas sobre el sentido: 
la hermenéutica. 


La hermenéutica encuentra su origen en el infinitivo griego hermeneuein, que designa al 
menos tres direcciones de significado: expresar -afirmar y hablar-; explicar -interpretar 
y aclarar-; y, traducir -trasladar-. Sin embargo, los determinantes hermenéuticos de la 
acción interpretativa que acentúan la eficacia lingüística del término (dar a conocer y pe- 
netrar), son expresar e interpretar, pues lo verdaderamente importante de esta acción, es 
que “algo” -aquello interpretable- debe hacerse comprensible -esclarecimiento- o que ese 
algo debe ser comprendido —desvelamiento-, es decir, intelegir el significado oculto a la 
comprensión humana, pero inscrito por el carácter de la interpretación como búsqueda de 
ese “algo”. Esta búsqueda se vuelve para el ser humano, un desafío dada la necesidad de un 
mediador, un intercesor que domine el arte de comprender las contradicciones propias de la 
existencia: el dios Hermes, un elevado, un daimon transmisor e interpretativo, complemento 
e intermediario de geniales capacidades de inventiva y manejo en el tráfico de mensajes, 
dichos, susurros, miradas de complicidad entre los dioses con los hombres y viceversa; un 
intérprete que maneje una lengua divina y una humana, a fin de hacer humano el mensaje 
divino y representar adecuadamente las necesidades, súplicas y sacrificios de las personas 
frente a la sublime instancia. De aquí surgen las labores fundamentales de la hermenéutica: 
la transferencia de sentidos, la interpretación de los sentidos y la comprensión de sentidos 
contenidos en formas simbólicas más allá de las modernas aspiraciones epistemológicas y 
determinaciones teóricas absolutas. 
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Desde su utilización en el siglo XVIII como “arte del comprender” o “técnica de la correcta 
comprensión” (acuerdo, avenencia, compenetración, armonía), la hermenéutica hace re- 
ferencia a la “ciencia o arte de la interpretación de textos” y se atiene a dar determinadas 
reglas para la interpretación; su fin era preferentemente auxiliar, normativo e incluso técnico, 
ya que brindaba instrucciones metodológicas a las ciencias interpretativas medievales -ars 
interpretandi- para evitar arbitrariedades y malos entendidos tanto en el campo exegético 
de la literatura bíblica -hermenéutica sacra- como en el del derecho -hermenéutica juris- y 
en el de la filología -hermenéutica profana; también se incluía dentro de las -ars sermo- 
nicales- las “artes del sermón” y se enseñaba junto a la gramática, la lógica, la retórica y, 
casualmente, junto a la poética, como “artes de la composición”; y diferenciándose de la 
retórica, se practicaba como “arte del diálogo”. 


A fines del siglo XIX, la hermenéutica, pese a mantener un carácter auxiliar para las 
ciencias de la interpretación, se presenta con pretensiones de universalidad filosófica 
en la hermenéutica romántica y psico-lingúística de Schleiermacher de la experiencia 
reconstructiva de un contexto vital del intérprete y, luego, en la hermenéutica metódica 
de Dilthey y su historicismo objetivista. Durante el siglo XX, la hermenéutica ingresa a la 
escena intelectual como alternativa crítica a la idolatría por la ciencia metodológicamente 
positivada -ciencias naturales- y la incuestionabilidad en su capacidad de dar cuenta de 
los problemas gnoseológicos que afectan a las ciencias del espíritu, y se presenta como 
una filosofía con aspiraciones de universalidad para sus postulados y campos de acción, ya 
que la interpretación -conformada por la vida, la historia y el lenguaje- participa en toda 
relación hombre-mundo, y tiene por finalidad la comprensión como el peculiar modo de 
ser del ser humano. Así, el problema hermenéutico de la comprensión trasciende los límites 
impuestos por el método de la ciencia moderna, las aporías del historicismo y la epistemo- 
logía neokantiana y se extiende a formas de experiencia tales como el arte, la historia y la 
filosofía, cuyos caracteres pre-científicos elevan -cada uno en su ámbito- una pretensión 
de verdad similar a la de la ciencia. 


Otro factor determinante en la actual situación de la hermenéutica, lo constituyó el giro 
lingitistico realizado por la filosofía contemporánea, que centra el carácter ontológico del 
lenguaje al redescubrir el acontecimiento lingúístico de articulación del pensamiento con 
el mundo en tanto productor de sentido, articulación hermenéutica que expresa que no hay 
comprensión del sentido ni sentido en la comprensión sin la mediación del lenguaje. A partir 
de lo anterior, la hermenéutica alcanza su estatuto filosófico como teoría filosófica al hacer 
de la comprensión y sus precondiciones ontolingiiisticas, el centro problemático de su interés 
como rasgo básico de la existencia humana, y asimismo, reconocer a la interpretación como 
una cuestión fundamental para la filosofía. La hermenéutica reclama para sí, teorizar las 
aporías de la finitud del hombre desde la perspectiva de temporalidad que le define, como 
también la situación del lenguaje en tanto médium y condición para el acceso comprensi- 
vo de la realidad y su fundamento metafórico, arquetípico e instituyente del conocer que 
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trabaja con anterioridad a toda conceptualización y proyecto existencial. Con Heidegger, 
la hermenéutica cambia de objeto y finalidad -la interpretación de textos- para dar un giro 
existencial, abandonando su estatuto técnico para ser concebida como una forma de filosofía. 
Gadamer, desde su vinculación con la raíz fenomenológica husserliana, pero especialmente 
con el pensamiento de Heidegger, intenta esclarecer el fenómeno de la comprensión mediada 
por el lenguaje desde su determinación histórica, y viene a completar (urbanizar, edificar) 
la hermenéutica heideggeriana de la facticidad de corte ontológico-existencial del ser y 
de la comprensión, al proveer los fundamentos onto-lingitisticos e histórico-dialógicos del 
comprender. El lenguaje alberga la comprensión e interpretación, de ello, surge la implica- 
ción hermenéutica entre el lenguaje y el ser: el ser que puede ser comprendido es lenguaje 
(Gadamer), evidenciando la configuración intralingúística del ser, en la que la comprensión 
es la búsqueda de la inteligibilidad desde la misma existencia, pues la esencia del hombre 
es la que comprende y da forma a esa comprensión. La interpretación es la forma-molde 
de la comprensión; a su vez, el comprender gesta el sentido de la interpretación desde la 
existencia. Para ambos autores, tanto la interpretación como la comprensión, constituyen un 
destino y uno de los modos de existir en el que el hombre con el mundo conforman nudos 
lingitisticos, discursivos y prácticos de caracteres ontológicos, existenciales e históricos. 
Las características del nudo interpretación-comprensión -que podemos denominar unos a 
priori hermenéuticos- se pueden resumir en, primero, constituyen un proceso holístico y 
circular, en el que toda interpretación requiere de una proyección de significado del objeto 
interpretado (anticipación o pre-sentimiento de sentido) desde el cual el intérprete comienza 
la interpretación; segundo, requieren de una suerte de reserva de conocimiento tácito que 
sirva de inicio para la interpretación; y tercero, la misma interpretación es siempre parcial 
y revisable, fundando su operatividad y apertura de forma infinita para la comprensión que 
designa un comportamiento de aplicación práctica -carácter indispensable para no con- 
fundirlo con la interpretación y poder así entender la acción del sujeto en la historia- para 
entender la manera que experimenta el sujeto su arraigo en el mundo, en otras palabras, 
la comprensión es una actitud originaria de clarividencia que adviene desde ella misma y 
se dirige hacia el mundo. 


La hermenéutica contemporánea articula un decisivo proceso de radicalización y universa- 
lización de la significatividad del comprender en el ámbito epistemológico y ontológico y 
del interpretar en el filosófico e histórico reposicionando al sentido como eje especular. Los 
problemas modernos referente al sujeto, al lenguaje y a la existencia cobran profundidad 
interpretativa y urgencia crítica por entender los actuales modos de habitar la realidad 
sobre un (des)fondo último de conceptuabilidad abierto por el progreso con su tecnici- 
dad, la secularización con su laicidad y la individualidad con su consumismo. Nietzsche y 
Gadamer se han convertido en referentes obligados al momento de abordar estos modos 
de habitar la realidad, pues conceptualizan la contemporaneidad en clave hermenéutica a 
partir de una coincidencia fundamental: la importancia que la interpretación adquiere sobre 
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la modernidad y la pertinencia del comprender ante la explicación metódica de la ciencia. 
El desafío hermenéutico estriba en que en el afán por hacer inteligibles los sentidos de los 
fenómenos culturales o históricos, su labor fuerza necesariamente los márgenes que lindan 
entre lo particular y lo universal, pues el sentido por ser explicado se nos aparece como un 
dato particular, empíricamente dado a pesar de su expresión simbólica. 


En este contexto de ontolingúisticidad del sentido y profundización de la interpretación, se 
enmarca la inquietud inicial de Ortiz-Osés, aquel desasosiego que radica tanto en su inter- 
pretación simbólica de las categorías abstractas como en su apertura existencial, las que, 
a su vez, abren nuevas perspectivas tras las huellas de Bachofen y Jung, el Círculo Eranos 
y Cassirer, Nietzsche y Heidegger, sin dejar a Laotsé y Heráclito, Sócrates y Cusa, Ortega y 
Ruibal (filósofo-teólogo-filólogo-jurista galaico de principios del siglo XX, en quien Ortiz- 
Osés descubre una profunda sintonía con el pensamiento heideggeriano) al reinterpretar 
el Ser desde la protovivencia del hombre en su mundo y desde la pseudoexistencia de Dios 
en el mundo. En la producción filosófica ortiz-osesiana, pueden distinguirse tres etapas: 
primero, la constitución de una hermenéutica filosófica; segundo, la de una hermenéutica 
antropológica; y tercero, la de una hermenéutica simbólica o imaginal, en la que Ortiz- 
Osés reinterpreta el imaginario colectivo de toda cultura, como un imaginario arquetípico 
de carácter ontológico, trascendental o radical, el que representa la gran mediación de la 
cultura como imaginario mito-simbólico donde toda fundamentación resultará imaginaria o 
imaginal. De este modo, la matriz gadameriana de la ontologicidad del lenguaje, se recon- 
vierte en ontologicidad del lenguaje imaginal de una realidad con-figurada energéticamente 
(procesualmente) instituyendo una re-figuración humana. 


La hermeneuticidad del discurso simbólico encuentra su valor expresivo en las diversas 
relaciones que se extraen de los contenidos representativos del mismo discurso como 
codificación de la metáfora. La hermenéutica simbólica confirma vínculos clandestinos 
entre narrativa y crítica, entre interpretación y comprensión con el fin de ampliar nuestra 
percepción de la plurisignificatividad de la realidad en la desocultación del sentido como 
hilos entrecruzados por debajo de la representación. La metáfora, a diferencia de la meto- 
nimia (simple cambio de nombre o significante) hay que entenderla como trasposición del 
significado de una cosa a otra, la integración o transporte, en el significado de un término, 
de una parte del significado de otro por medio de una imagen. La metáfora es la similitud 
referencial que figura en la realidad descrita por otro referente. En este dirección, la her- 
menéutica vehiculada por la metáfora posibilita la tensión entre un “es (como), pero no 
es”, aun cuando lo desemejante resalte su acción antes que su resultado, es decir, insista en 
su capacidad de transferencia de sentido. La metáfora vehicula verdades, racionalidades, 
creencias al reorganizar una misma realidad y/o descubre otra, revela nuevos elementos y 
relaciones pre-existentes bajo «la forma paradójica de una insistencia indiscreta y desbor- 
dante, de una remanencia sobreabundante, de una repetición intrusiva, dejando siempre la 
señal de un trazo suplementario de un giro más, de un re-torno y de un re-trazo (re-trait) 
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en el trazo (trait) que habrá dejado» (Derrida, 1989:37-38) en la misma narración. Si la 
metáfora permite la conceptualización y reconceptualización del mundo, lo hace también 
con la organización y articulación de figuras de interpretación al expresar relaciones lingúís- 
ticas entre los componentes de los discursos críticos, pues la metáfora se corporeiza siendo 
capaz de sincronizar, aún extratemporalmente, relaciones que guardan coherencia interna 
y parentesco con el fin de estructurar, re-conceptualizar desde una óptica interpretativa 
figurada en cuanto constructo del lenguaje. 


Las metáforas en tanto fuentes de sentido, como hemos visto, en su vinculación con las 
figuras de interpretación, no son una «forma derivada, marginal o aberrante del lenguaje, 
sino que es el paradigma lingúístico por excelencia. La estructura figurativa no es un modo 
lingúístico entre otros, sino que caracteriza el lenguaje como tal (De Man, 1990:128) y recibe 
su itinerario del poder del lenguaje. El discurso de las figuras de interpretación -sincrónico 
intra-discursivamente en su identificación, diferenciación y delimitación- que se despliega 
entre líneas de segundo plano, es difractado: sin retórica y en contigitidad reverberada 
como unidades discursivas para la búsquedas de un orden fundamental subyacente, enfoque 
compatible con la crítica que está a medio camino entre las figuras de interpretación y las 
conveniencias secretas de los discursos, es decir, el discurso figurativo es el espejo de las 
figuras que describe su alcance de sentido 


(...) tras la presencia inmediata de las significaciones (no en el más allá del aparecer sino del 
significar primero). Hay que [buscar el sentido de la acción de las figuras de interpretación] 
tras el presente vivido (no en un más allá intemporal sino en la virtualidad de presente que se 
oculta en la memoria del pasado y en la espera de lo futuro).La presencia diferida del sentido 
es la de una ausencia. El sentido se aparece en suma como el fondo no presente (no como el 
fundamento perdido) de las presencias significativas, y como el fondo virtual (no intemporal) 
constituido por la urdimbre temporal de pasado-futuro sobre la que se teje el proceso visible e 
intencionable que llamamos el presente (en proceso). [...] El sentido es así, en cierto modo, el 
fondo de toda presencia. No es lo que hace posible sino lo que hace comprensible para otro. 
No está fuera de lo que es, ni es propiamente su fundamento (¿qué sería ser fundamento de 
los que ya es?), pero ocupa una cierta ausencia, se disimula bajo la penumbra del segundo 
plano, se escapa bajo la secundariedad de lo implícito. [El] sentido es el fruto recolectado de 


esa dispersa variedad de las presencias de significación (Peñalver, 2005: 279-280). 


El sentido en la hermenéutica no es pues, el mero sentido lógico-funcional, sino el sentido 
ontológico-existencial que responde a las preguntas arquetipo-existenciales del sujeto. Por 
ello, la comprensión del sentido tiene que ver con el carácter existencial, la cual capta los 
límites del mundo y la propia muerte en vida, pasando de la mera consciencia o conocimiento 
superficial de las cosas al fondo misterioso de la vida. Lo cual viene a significar que no hay 
sentido sin sinsentido, más aún, que el sentido consiste en la asunción del sinsentido. El 
sentido no es entonces la mera explicación abstracta de lo real, sino más bien, una expli- 
cación implicativa de lo real vivido. 
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La hermenéutica simbólica 


(...) considera [como] una modalidad auténtica de comprensión de conexiones que no puede 
circunscribirse al limitado núcleo de la “metáfora absoluta” [no dispuesta] a “ser sustituida 
por predicados reales” en el mismo plano del lenguaje. Podría decirse que se ha invertido la 
dirección de la mirada: ésta no se refiere ya ante todo a la constitución de lo conceptuable sino 
además a las conexiones hacia atrás con el mundo de la vida, en cuanto sostén motivacional 
constante de toda teoría [...]. En este sentido las metáforas son fósiles guía de un estrato 
arcaico del proceso de curiosidad teórica; el hecho de que no haya retorno a la plenitud de 
sus estimulaciones y expectativas de verdad no quiere decir que sea anacrónico (Blumenberg, 


1995:97-98). 


La metáfora compromete a la conciencia y a la teoría a retrovertir la intuición con la que se 
nutren para introducir en la realidad los mundos que interpretan y comprenden y, a la vez, 
ingresar las comprensiones e interpretaciones al mundo, ya que la «metáfora [...] no es el 
añadido subjetivo-fantástico de un observador [al contrario, atribuye una] incomparable 
significación situacional» (Jbid,: 99-100) para las figuras de interpretación que reparan 
perspectivas, renuevan posiciones y ajustar posibilidades interpretativas para la comprensión. 


La hermenéutica simbólica se nutre de aquellas imágenes lingúísticas (discursos) que 
abarcan contenidos semánticos que escapan a las posibilidades de expresión del lenguaje 
conceptual y objetivizante de la filosofía y la ciencia como asimismo de los personajes, 
histórico-simbólicos que expresan, por así decirlo, lo no manifestable bajo un aspecto 
lógico-conceptual, y tiene, por lo tanto el cometido teórico de abrir horizontes discursivos 
al dar estructuración hermenéutica a los discursos que apelan a lo inconceptualizable de 
la historia. En otras palabras, representa una configuración discursiva de formas de ver el 
mundo y de actuar en la historia, como también orientar una experiencia al poner al des- 
cubierto un horizonte de sentido históricamente cambiante dentro del cual los conceptos 
experimentan sus modificaciones a partir de su disposición extratemporal de representación. 


Símbolo y hermenéutica 


El conocimiento humano en todas sus facetas y asumiendo sus características desde las 
sensitivo-intuitivas a las práctico-instrumentales, no puede restar importancia al componente 
imaginativo y creativo que aporta el ámbito simbólico si aspira a conocer lo real, que de suyo 
se nos presenta de forma contradictoria. El pensamiento simbólico, nos ofrece la posibilidad 
de pensar los contrarios desde la implicación, es decir, desde la articulación de las aristas de 
toda la realidad, y desde la articulación simbólica de las preguntas proto-existenciales por 
el sentido donde el sentido recolectado de todas las significaciones que poblan el mundo, 
se expresa simbólicamente y se juega en una tendencia a la rebasabilidad de la experiencia 
misma de implicación. Se trata de una experiencia que incluso escapa de sí (Nancy, 2002:11) 
en el que se expresa la limitancia del sentido y el sentido de lo limitado: pertenecemos a 
la referencia simbólica del sentido desde la huida, la retirada, la esperanza y la búsqueda. 
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Entendemos por símbolo como aquel código o salvoconducto que abre el paso a pliegues 
o rincones de un mundo que se desdobla y se muestra para fundar nuestra comprensión 
(aquí recuperamos la capacidad del símbolo de coimplicar contrarios complexio opposi- 
torum cumpliendo la función de insuflar sentido a las paradojas, a los quiebres donde se 
refugia el lenguaje que habla de un sentido). Una visión que supone la comprensión de la 
totalidad de los componentes de la realidad, en tanto que subsidiaria de la consideración 
de que el lenguaje “no exterioriza una representación preexistente en mí: pone en común 
un mundo hasta ahora mío. El lenguaje efectúa la entrada de las cosas en un éter nuevo 
en el que reciben un nombre y llegan a ser conceptos” (Levinas, 1977:192). El lenguaje, 
entonces, “estaría [...] dotado de una capacidad creativa propia capaz de configurar en 
imágenes el caos de las sensaciones, de una fuerza poética que genera metáforas a través 
de las cuales lo real adquiere una primera y difusa comprensibilidad” (Garagalza, en: Ortiz- 
Osés y Lanceros, 2005: 355-358). El símbolo de manera insólida funda una dimensión de la 
existencia vertebrando configurativamente la realidad, y dice esencialmente con-figuración 
y, por tanto, figura o imagen mediadora entre la realidad y su profunda significatividad. 
El símbolo expresa, para Ortiz-Osés, la otra parte de la urdimbre o textura de la realidad, 
aquella que se ha llevado el huésped en su partida y que atesora como memoración, al 
señalizar la otra mitad ausente pero impresa en la estructura que intenta designar/diseñar. 
Esta otra mitad ausente, es lo nominal, lo subyacente que late bajo el sinsentido: el sentido. 


Tal facultad se despliega en otra posibilidad humana: el lenguaje que comunica la experiencia 
humana mediante la articulación de sonidos y signos cargados de significados que conectan 
las capacidades esenciales de lo humano: símbolo y lenguaje instituyen al ser humano en 
tanto que capaz de articular su lenguaje-palabra, el lenguaje del habla humano en tanto 
animal loquax que “continuamente está hablando consigo mismo” (Cassirer, 1976:47) y en 
esta acción parlante, conscientemente reflexiva, radica la distinción esencial respecto a los 
otros seres vivos. Entonces, si de algo predicamos que es real es porque ha mediado una 
interpretación que así nos lo hace aparecer mediante la actividad o clave como un “eslabón 
intermedio [...] que podemos señalar como sistema simbólico” (1bíd,:48). El símbolo hace 
que el ser humano encaje en el mundo que le recibe como un extraño, pero justamente 
esa misma experiencia de extrañeza, le constituye como humano, pues se in-corpora en él 
situándose. Extrañeza que provoca una fractura ontológica originaria entre el ser humano 
y el mundo. Esta fractura hace del ser humano un peregrino en constante búsqueda de un 
sitio que le devuelva la armonía entre él y la naturaleza: el sentido. El símbolo media ante 
esta fractura, y hace próximo los extremos sin anular la separación originaria, haciendo 
aparecer lo que sutura esta separación, el sentido como puente de conexión de los caminos 
de la interpretación. 


Lo anterior evidencia que la actividad simbólica es una actividad medial, primaria, previa, 
pues entraña una significación que despliega todo un sistema sígnico que construye, genera, 
vivifica y organiza la complicada urdimbre de la existencia humana y las relaciones socio- 
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culturales mas alla de su entorno fisico y sus determinaciones politico-morales, pues el ser 
humano no vive “solamente en un puro universo físico, sino en un universo simbólico” (Ibid;: 
47) en el que la realidad se desdobla exigiendo para sí una comprensión completa. Para 
Cassirer el mundo no es sustancia, sino forma simbólica que permite abarcar la totalidad 
de los fenómenos en lo que lo sensible se presenta como manifestación de sentido. 


El símbolo es sentido-conocimiento, pues alcanza la totalidad de sus expresiones en cuanto 
manifestaciones de sentido, abarcando por tanto, a todas las funciones de mediación entre 
hombre y mundo, a través de las cuales el espíritu y la conciencia, el logos/fundamento 
configura la percepción y el conocimiento; fragua sentidos, es decir, representaciones de 
lo que se muestra como real, articulando la experiencia humana con el mundo, con este 
mundo-crisol de mundos humanos equivalentes a la polisemia de interpretaciones. Sin duda, 
el símbolo implica una vivencia que va constituyendo, formando y conformando el propio 
sujeto-aquí en este-mundo como conjunto ordenado de significados y valores, pues eleva 
un objeto o cosa por sobre los restantes, añadiéndole un nuevo valor o un plus de sentido y 
como tal, el sentido es el núcleo posibilitador de la comprensión de la realidad. El símbolo es 
la estructura de significados que sostiene al sentido, pues se le reconoce “por su hospitalidad 
para con un sentido [como] tessera hospitalis [que opera como] condición de contra-seña o 
credencial que [...] facilita la magia del re-conocimiento” (Bayón, en Ortiz-Osés y Lanceros, 
2005:507). Abre un horizonte de interpretación gracias a su acogida y recepción, horizonte 
trans-temporal y trans-material que juega con los pliegues de significación “al permitir que 
sea acogido lo que es cada vez distinto, no otro” (Ibid,:508). 


Lo simbólico habla de una simultaneidad de sentidos en su representabilidad, es decir, los 
simbolos 


(...) representan sensiblemente aquello que significan: son sentido encarnado, significado en- 
carnizado e implican, por eso, un acrecentamiento dinámico en el ser de nuestra realidad, pues 
no trafican con un objeto-verdad que pudiera ser localizado en o ilustrado por otros medios. 
Desde este punto de vista, el símbolo tiene un poder epifánico. Y, por otro lado, el símbolo 
no acaba jamás de adecuarse a sus significados, retardando ad infinitum esa adecuación sin 
prometerla siquiera: alusivo, ensayistico, parabólico, tentativo, pone sus verdades a circular por 
el multiplicado torrente sanguíneo del sentido (Bayón, en Ortiz-Osés y Lanceros, 2005:511). 


En los relatos sobre el mundo o en las cosmovisiones sobre el universo y el lugar del ser 
humano en él. En otras palabras, articula las contradicciones de la realidad buscando su 
sentido. 


Si los símbolos propician la captación del sentido y la interpretación de tal captación, entonces 
articulan el comprender en el doblez de la realidad situada en la contradicción. Y como el 
comprender es un modo de ser, un modo de encontrarse, un modo de estar y de hacer en el 
mundo inherente al ser humano, los símbolos son un modo de ser de la comprensión en y del 
mundo en términos senso-lingitisticos. De ahí que los símbolos sean una forma de habla para 
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nosotros que abre una comprension que se da fundamentalmente a través de un lenguaje 
originario, esto es, a través del lenguaje simbólico. El símbolo articula la comprensión y, sin 
embargo, no es un concepto ni una idea que sean fabricados teóricamente. De ello surge 
una dificultad, pues referirse a través de conceptos acerca del símbolo implica renunciar 
a entrar en la esfera propia de lo simbólico, ya que el “concepto es, pues, el mensajero de 
un sentido al que alude o remite, pero no la mera máscara imparcial que refiere a un único 
término en cuya mostración se agota, pues si bien es juez del proceso epistemológico en la 
medida en que sin él todo conocimiento es imposible, es también ‘parte’ al instaurar aquello 
que por medio de él se pretende conocer” (Bayón, en Ortiz-Osés y Lanceros, 2004:518). Un 
concepto es para el símbolo, lo mismo que una fotografía para la realidad, es un instante 
congelado de la historia, un tiempo suspendido, seleccionado, recortado de la vivencia que 
articula y da sentido a la vida. No experimentamos la vida ni la sentimos como se muestra 
en las fotografías. La vida es un continuo fluir o devenir de experiencias sentidas como 
únicas —prejuicios- insertas en la temporalidad mayor de experiencias —tradición-. Por esto, 
todas las fotografías son falsas, en el sentido que son aproximaciones o evocaciones; no son 
más que conceptos visuales o expresiones tecnológicas de un signo, un jirón de la realidad 
que cuelga sin trasfondo contextual de lo que no se puede plasmar el “veloz devenir de la 
vida”. Pero una fotografía puede llegar a convertirse en un símbolo en la medida que no 
re-presente, en la medida que no está por alguien o por algo (como el concepto y el signo), 
sino que sea el vínculo para estar con algo o con alguien. De ahí que el símbolo desempeñe 
una función cognoscitiva que incorpora tres elementos: objeto material, mente humana y 
un tertium quid o realidad simbolizada. Con los símbolos generamos un conocimiento, com- 
prendemos algo de nuestro mundo, pero, sobre todo comprendemos el dominio predilecto 
del simbolismo: lo inconsciente, lo ideal, lo metafísico, lo matemático, lo sobrenatural y lo 
surreal. Esta comprensión es siempre afectiva, porque un símbolo se inaugura sólo si media 
un sellador emocional capaz de aglutinar lo sensible con lo no-sensible. El símbolo relaciona, 
une y reúne porque nuestra forma humana de existir en el mundo implica relaciones, esto 
es, vínculos sociales y culturales en una simultaneidad de lo sensible con lo no-sensible, de 
lo gnóstico y lo metafísico. 


La capacidad esencial del símbolo, entonces, se concentra en aquella función de interpretar 
lo no visible (en cualquiera de sus manifestaciones) desde lo visible (captación sensorial). 
Realiza esta actividad en la medida que recolecta, interpreta y reúne los distintos planos 
de la realidad confiriéndole sentido: articular original y originariamente al ser humano con 
el mundo, esto es, cumplir con la coimplicación de las realidades del símbolo que unifica 
al hombre con el sentido. El símbolo mediatiza lo real en términos de lenguaje, generando 
lo real más allá de lo sensorial y cognoscitivo. Además, el esfuerzo hermenéutico tiene que 
ver con hacer notar que la realidad humana es una realidad interpretativa a partir de un 
proceso comprensor cuyo centro es el lenguaje como mediador universal de sentido, el que 
tiene un impacto ontológico reconocible a partir de su carácter simbólico que encuentra su 
“realización” en la interpretación, en su interpretación. 
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Mas arriba nos referíamos a aquellas consideraciones que hacen del símbolo un territorio 
cognoscitivo en su característica de clave senso-racional que abre trastiendas exclusivas para 
el ser humano comprensor. Para Ricoeur los símbolos son la clave de bóveda de la filosofía 
que se expresan en los mitos pre-ilustrados de la filosofía, son los presupuestos previos 
de toda filosofía, y ésta es justamente la actividad reflexiva sobre lo dicho -lenguaje- por 
la narración simbólica. El símbolo, con ello, se inserta dentro de la palabra filosófica, del 
raciocinio reflexivo que recibe empeñado un lenguaje figurativo por parte del símbolo. 
Ricoeur expresa claramente la relación de esta fusión/función del símbolo con la razón/ 
palabra: “la interpretación es la que puede abrirnos de nuevo las puertas de la comprensión; 
de esta manera vuelve a soldarse por medio de la hermenéutica la donación del sentido, 
característica del símbolo, con la iniciativa inteligible y racional, propia de la labor critico- 
interpretativa” (Ricoeur, 1982: 492-493). Esta soldadura “entre el símbolo que da y la crítica 
que descifra” (Ibídem) expresa el presupuesto previo para la crítica filosófica en aras del 
sentido de la racionalidad de los fundamentos de la realidad y de la existencia. 


La hermenéutica responde a su naturaleza mitológica y simbólica, al presentarse tanto el 
arte de la encrucijada, como una reflexión en la encrucijada de interpretaciones siempre 
acechada por la incertidumbre que da la multiplicidad de las mismas. Por ello, reclama para 
sí la conjunción de extremos como su lugar predilecto: justamente allí donde los nudos de 
interpretación convergen. Y ese lugar nodal expresa ese punto en el que el sentido no es ni 
claro ni confuso, sino que se juega en el claroscuro de la representación. Un juego se realiza 
en los márgenes, en el recorrido limítrofe que hace la hermenéutica con sus transferencias, 
negocios e intercambios, tejiendo una red simbólica de interpretaciones (cultura, sociedad, 
religión, filosofía, ciencia, literatura). El símbolo viene al auxilio del sentido en tanto recorre 
el límite que deja la racionalidad al pensar la realidad, como también al recorrer el límite 
que dibuja el sentido al expresar lo real: el símbolo es mediador, reconciliador y por ello, 
es la frontera donde se negocian los sentidos, se forjan las identidades, se reúnen y se se- 
paran las emociones; es donde se lidian las posesiones, ganando y perdiendo, ganando en 
sensibilidad, perdiendo en racionalidad, ganando en objetividad, perdiendo en emotividad. 
Son los dominios de Hermes. 


La hermenéutica simbólica del sentido 


El hombre es un animal que busca el sentido para situarse en el mundo y dotar de direc- 
cionalidad aquello que le sobrepasa. Lo busca porque no lo tiene, no lo tiene porque lo 
persigue permanentemente para justificar y encontrar una orientación ante la extrañeza 
en el mundo. El camino hacia el sentido ha estado a veces trazado por relatos fantásticos, 
teórico-conceptuales, arquetipos religiosos o trascendentales, y otras veces el camino del 
sentido es un proyecto existencial, como posibilidad de ser, como poder-ser propio del ser 
humano: el hombre como proyección de sentido y sentido de proyección. Actualmente, 
el hombre se enfrenta a la posibilidad del sinsentido, es decir, no sólo de perderse en el 
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camino de busqueda hacia el sentido, sino que perder el sentido como tal como horizonte 
de aspiración y trasfondo de donación. La pregunta por el sentido es un dato urgente por 
esclarecer: HAY sentido o no lo HAY. Interrogamos a la realidad y ensayamos formas de 
reconstrucción del sentido como “ejercicios simbólicos o de implicación” (Lanceros, 1997:10) 
que nos refugie en el “entre” de la ruptura originaria, en ese pliego matricial de la realidad 
con el fin de comprender y no quedar presos de la interpretación. 


Para Ortiz-Osés, la hermenéutica, entendida de forma genérica como teoría de la inter- 
pretación y comprensión (de contextos y textos) desemboca en una teoría del sentido, 
por cuanto toda interpretación y comprensión lo son en última instancia, interpretación/ 
comprensión del sentido. En cuanto teoría del sentido entra en contacto tanto con la teoría 
de la comunicación (lingüística) como con la teoría de la significación (semiológica), de 
cuyos modelos específicos se vale incardinándolos a su vez en un ámbito filosófico universal 
y generalizado. Se trata de la interpretación del sentido en su significado más fundamental, 
no de la captación del sentido en su significado más regional o parcial. La hermenéutica 
trata la interpretación lingúística del sentido: la comprensión del sentido por medio del 
lenguaje. Se trata del lenguaje (el logos humano) y no de un lenguaje, una lengua, signo 
o sistema de signos. 


Pero el sentido en la hermenéutica no es sólo el objeto de la comprensión o interpretación, 
sino también el sujeto del comprender o interpretar, de modo que el sentido resulta objeto y 
sujeto de la hermenéutica, ya que captamos el objeto (la verdad-sentido) a partir del sujeto 
(razón-sentido). Esto quiere indicar que el sentido no está dado como una verdad objetiva, 
pero tampoco está puesto por una razón subjetiva: el sentido no está ni dado objetivamente 
ni puesto subjetivamente, sino interpuesto objetivo-subjetivamente por cuanto es un sentido 
lingitistico, algo dado en relación al hombre, algo objetivo dicho subjetivamente, sentido 
medial. 


Se trata entonces de un sentido dialógico de carácter intersubjetivo que responde a la 
coimplicación o correspondencia ontológica entre el alma y el ser, el hombre y el mundo. A 
partir de aquí diferenciamos la racionalidad semántica de la racionalidad hermenéutica. La 
racionalidad semántica ha sido bien expresada por Habermas en su teoría consensual de la 
verdad, según la cual es posible atribuir un predicado a un objeto sólo si también cualquier 
otra persona que pudiera entrar conmigo en diálogo atribuyera el mismo predicado al 
mismo objeto. Tal teoría semántica obtiene la verdad por medio del consenso racional en 
torno al significado (abstraido de la significación) o del enunciado (abstraido de la enun- 
ciación), con lo cual se mueve en el ámbito de las cosas, los objetos o sus meras funciones 
sin acceder a la región de la significación humana del sentido; podríamos conceder que 
Habermas arriba la interpretación intersubjetiva de la realidad pero no a la interpretación 
personal del sentido. La racionalidad hermenéutica no es mera racionalidad funcional del 
significado consensuado semanticamente, sino la racionalidad interhumana del sentido. Por 
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eso, Ortiz-Osés propone una teoría del sentido, según la cual es posible atribuir un sentido 
a un sujeto sólo si el propio sujeto lo consiente. Frente a la teoría consensual de la verdad 
(lógico-funcional), se propone aquí una teoría del sentido, destacando el derecho inalienable 
de la persona a su autointerpretación o autodeterminación personal: lo que viene a decir 
que nadie interprete por nosotros en cuestiones que nos atañen existencialmente. Ahora la 
racionalidad clásica del logos didonai (dar razón de algo) se traduce hermenéuticamente 
como un dar la razón a alguien, con lo que la racionalidad griega cósico-abstracta se con- 
vierte en racionalidad interpersonal. 


Ortiz-Osés reinterpreta la metafísica clásica del ser (con proyecciones en la tradición 
filosófico-teológico cristiana) cuya estructura lingúística se funda en oposiciones binarias 
(vida-muerte, devenir-ser, doxa-sophia, contingencia-necesidad, cuerpo-alma, materia- 
forma, potencia-acto, etc.), obteniendo el segundo término una valoración positiva mientras 
que para el primero, se reserva una carga negativa (Garagalza, 2005:254). Esta interpre- 
tación, supone una retro-interpretación de la matriz pre-conceptual como estructura de la 
pretensión de sentido en aras de un complemento de nuestra unilateralidad individual y 
colectiva o plural. Aquí, para Ortiz-Osés, la «filosofía se proyecta como un amistamiento 
o amigamiento de los contrarios realizado mediante la interpretación (consciente) de los 
productos culturales (textos: ergon) como interpretaciones (simbólicas), como resultado de 
un proceso (energeia) en el que la realidad inmediatamente vivida, lo sentido en la oscuridad 
de la inconsciencia sale a la luz de la consciencia, aparece, se expresa, manifiesta o revela, 
transponiéndose en imagen» (Ibíd,: 56) que abre o libera una realidad encerrada en la 
presión/prisión binaria de los contrarios metafísicos tradicionales. Y aquí radica la tarea de 
la hermenéutica ortiz-osesiana: el intento de suturar simbólicamente la herida real de una 
naturaleza desgarrada entre su fondo simbólico y su consolidación formal, entre los límites 
absolutizados que ocultan valencias del ser o de la contextura de lo real. Aquí no se trata 
de contemplar las fronteras de lo absoluto, sino de transitarlas de la mano del simbolismo, 
ya que la razón simbólica, no es una razón pura, sino relacional. Las características de la 
razón y de la verdad llamadas clásicas, es que son “puras”, “puristas” o “puritanas”, mientras 
que el sentido que Ortiz-Osés preconiza es “im-puro”. La impureza del sentido se debe a su 
carácter de “trascendencia inmanente”, ya que el auténtico sentido es una trascendencia 
que articula una inmanencia, es decir, una sobrerrealidad que cobija un abismo: la sutura 
de una fisura. La clave ortiz-osesiana es que esa sutura es simbólica, mientras que la fisura 
es real. El sentido que sutura simbólicamente, es coimplicación de contrarios, impura 
dualéctica de opuestos que persigue reparar el desgarro original y por ello, fundamental 
y constitutivo -ontológico-, donde el hombre mismo es parte de esta desgajada unidad 
originaria. Los fragmentos de esta ruptura, la dispersión de los elementos encuentra en 
el símbolo implicativo de la representación, es la vértebra axial de la representación de lo 
real. El símbolo es la voz de ese desgarro original en el que la razón misma es subsidiaria y 
que encuentra en la ruptura, el filo de su nacimiento; es la voz que media entre los bordes 
de la ruptura ontológica de la realidad. 
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El sentido en la hermenéutica no es pues, el mero sentido lógico-funcional, sino el sentido 
ontológico-existencial de vínculo y relación, implicación y comunicación. La comprensión 
del sentido tiene que ver con el carácter existencial, la cual capta los límites del mundo y 
la propia muerte en vida, pasando de la mera consciencia o conocimiento superficial de 
las cosas al fondo misterioso de la vida. Lo cual viene a significar que no hay sentido sin 
sinsentido, más aún, que el sentido consiste en la asunción del sinsentido. El sentido no 
es entonces la mera explicación abstracta de lo real, sino una explicación implicativa de lo 
real vivido: por eso nombra lo más necesario, en palabras del poeta Gabriel Celaya, lo que 
no tiene nombre. No obstante, nombrar lo que no tiene nombre es nombrar lo inaudito, 
la realidad abrupta, la realidad del hombre exiliado en el mundo. Lo que nos coimplica es 
fundamentalmente lo implícito o latente, lo implicado en nuestras explicaciones, las con- 
diciones del hombre en el mundo regidas por la copertenencia de la materia y el espíritu. 
Por eso el sentido profundo es un sentido de coligación o aferencia, sentido de implicación 
y correferencia, sentido simbólico. El simbolismo es, en efecto, la expresión humana del 
sentido del mundo, el lenguaje que apunta más allá de sí mismo por cuanto participa del 
sentido de lo simbolizado. 


El sentido aquí comparece como la “fisura suturada” dada por un lenguaje simbólico que 
reclama para sí, la junción de extremos, la urdimbre de los polos de la realidad extremada 
por la rajadura original. El símbolo habita en la mediación de una realidad abierta que, 
para el hombre, es su situación natural, su (co)habitación entre extremos paradojales y 
aporéticos. El símbolo con su lenguaje, contrae los extremos de lo real y media para que el 
hombre pueda comprender su habitar situado como implicación de contrarios. El sentido 
es el contenido simbólico de la implicación, de una urdimbre que confabula los elementos 
culturales para que se revele lo real desde lo irreal. 


El sentido como la sutura simbólica de la fisura real, es una definición que intenta hacerse 
cargo, por una parte, de la escisión originaria de la vivencia primigenia de la fisura, escisión 
o partición de lo real en ser y ente, mundo y Dios, inconsciente y consciencia, vida y muerte, 
bien y mal, arriba y abajo, derecha e izquierda, destino y libertad, masculino y femenino, 
día y noche; pero, por otra parte, obtenemos la experiencia primordial de la sutura o me- 
diación de los contrarios a través de su mutua coimplicación. Para Ortiz-Osés la fisura o 
rajadura de lo real es natural, mientras que su implicación sería cultural; visiones que no 
se oponen sino que se componen: la naturaleza dice cultura y la cultura co-dice naturaleza 
y la naturaleza co-dice cultura. Lo cual es importante a la hora de pensar lo simbólico, no 
como algo simplemente cultural casi ajeno a la realidad y, por tanto, artificioso, sino como 
algo que emerge de la naturaleza y está enraizado en su vivencia primigenia. El sentido/ 
sutura se dice com-partición surreal (no irreal) de la partición real, arribando al encuentro 
de lo sublime entendido como sublimación de lo subliminal, abyecto o caido. Por ello el 
sentido no obtiene una relación de conformación o adecuación con la realidad, como la 
verdad, sino una relación de inadecuación o disconformidad precisamente respecto a su 
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enajenación o alienación, fundando el reino imaginal de la suturación o com-partición. 
Pero de nuevo imaginal no significa imaginario-fantástico de tipo irreal (fantasmagórico), 
sino transracional; una transracionalidad que no nos lleva a ningún misticismo irracional 
(mistificación), sino a un comportamiento relacional típico de lo simbólico, medial hace 
empalme nodal de los cabos que tejen lo real. La transracionalidad del sentido tiene que 
ver con la trascendencia que expresa frente al significado inmanente al signo (semiótica). 
Esta trascendencia del sentido puede tematizarse o bien como exterior a lo dado (Ricoeur) 
o bien como latente o interior a lo dado (Jung). En ambos casos, el sentido responde no a 
lo que alguien/algo dice (significado) ni tampoco a cómo lo dice (significante), sino a lo 
que quiere decir, mostrándose en este “querer-decir” la urdimbre del sentido como “dicción 
mítica” (mitólogos o mitodicción), o sea, como un querer (mythos) decir (logos). Por todo 
ello, el sentido precisa de un lenguaje adecuado: el lenguaje simbólico. Éste, por ser preci- 
samente el lenguaje adecuado del sentido, resulta paradójicamente un lenguaje lógicamente 
inadecuado, por cuanto expresa una lógica relacional o implicacional capaz de nombrar lo 
transracional: el símbolo como nomen (nombre) de un numen (sentido). 


En fin, la dialéctica ortiz-osesiana no es tal, es decir, Ortiz-Osés no funda una dialéctica 
(hegeliana, marxiana) sino una dualéctica (una dialéctica implicativa). La dialéctica clásica 
intenta superar las contradicciones de la existencia de una manera abstracta, fundada en un 
tipo de razón-verdad que atraviesa lo real, mientras que la dualéctica trata de coimplicar 
los contrarios manteniéndolos en su relacionalidad y ambivalencia mutua, correlatividad 
y complicidad, no para “superarlos”, sino para “supurarlos” en un sentido trasversal de 
mediación simbólica. Surge así, la exigencia por una hermenéutica del sentido que entrevé 
su camino en la pluralidad de perspectivas situada en una “coimplicación de contrarios” 
(Ortiz-Osés, 2003: 99) como la dualéctica de un maridaje entre realidad e idealidad figurado 
por el lenguaje (Ortiz-Osés, 1995: 81) 


(...) en el que nos encontramos con-diccionados es el Relato del Ser como Sentido. El Sentido, 
en efecto, dice relación, logos-reunión, relación de implicación. [...] El lenguaje [...] es la 
topología de un sentido definido como implicación [es] la explicación implicativa de lo real 
[que es] caracterización del sentido: explicación implicativa de lo real, sublimación no-represora 
de lo subliminal, extracción contracta del Ser (Ortiz-Osés, 1989:33), 


que equilibra los pilares translúcidos en los que se funda los arquetipos históricos de com- 
prensión del sentido. 


La hermenéutica no persigue absolutez en la interpretación, sino aquella aperturidad a la 
comprensión de las diversas interpretaciones desplegadas en la historia. La hermenéutica 
se ocupa justamente de aquello que no sólo debe tener o no tener un sentido determinado, 
que pueda mantenerse a través de todas las épocas, sino de lo que, por su polisemia, asume 
en su significación sus más variadas interpretaciones. Ella atribuye a su objeto “la capacidad 
de enriquecerse mediante una interpretación continuamente nueva, de manera que aquél 
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base precisamente su realidad historica en asumir nuevas formas de lectura, en ser soporte 
de nuevas interpretaciones. Únicamente con el tiempo y en amplios horizontes históricos 
se realiza lo que no puede estar ni ser poseído simultáneamente, de una vez para siempre, 
en un estado de univocidad” (Blumenberg, 2000:23). Como afirma Vattimo, hoy no “existe 
una historia única, sólo imágenes del pasado proyectadas desde diferentes puntos de vista. 
Es ilusorio pensar que existe un punto supremo o comprensivo capaz de unificar a todos 
los otros” (Vattimo, 1992:23). 


Conclusiones 
La hermenéutica sustitutoria y el sentido fisurado 


La historia interpretada lingúísticamente y compartida entre sujetos interpretadores/ 
comprensores en su diálogo solidario que surge de la experiencia vivida pre-científica y 
despojada de métodos reglados, de juicios de valor y opiniones previas, descubre un tópos 
que invoca, exige, expulsa y exhorta a caminantes hacia el límite que marca la inalcanzable 
pretensión de sentido, un lugar de inasequible acceso para las múltiples facetas, caras y 
metamorfosis, orientadas por caminos, atajos y escondrijos: el de la hermenéutica a partir 
de una coimplicadora marcación simbólica: la acción de interpretar la «experiencia más 
descorazonadora que la humanidad ha hecho en este siglo [...:] ver que la razón misma 
es vulnerable» (Gadamer, 2004:48) de un sujeto que se desdibuja en los márgenes de la 
técnica, el progreso y el exilio de la naturaleza. 


Acción de aquella práctica inequívoca de presencia, de vestigio y de huella, de apertura y 
de quicio, de re-unión de lo simbolizado con lo realizado, de lo metafórico con lo (Dreali- 
zado: el tejido/texto del sentido como «re-mediación cultural sustitutoria. De esta guisa, 
el simbolismo se ofrece como la sutura (cultural) de la fisura (natural), así pues, como el 
mediador humano de naturaleza y cultura» (Ortiz-Osés, 1996:110-111). 


Asumiendo el proceso metafórico del espíritu como un modelo interpretativo, el proceso 
simbólico de la razón como un modelo comprensor y el proceso mítico como modelo de 
significación, vemos cómo la hermenéutica se presenta sincrónica intra-discursivamente en su 
identificación, diferenciación y delimitación y se despliega en contigúidad reverberada para 
la búsqueda de un orden subyacente a la cultura. Entre los símbolos debe haber identidad, 
conexión y coordinación de elementos interpretativos, los que conforman representaciones 
significativas, y en este caso, responden a las exigencias de sentido de la comprensión. Por 
otra parte, la hermenéutica simbólica persigue producir efectos de sentido a partir de la 
flotación de ciertas relaciones de representación -como ámbito en el que la realidad se 
despliega según un orden de mediaciones y concatenaciones dialécticas- entre símbolos en 
tanto mediadores de interpretación, produciendo una suerte de flotabilidad que revela una 
comunicación secreta al interior de los discursos que hablan de las intenciones, relaciones 
y estrategias, a veces ocultas, de un parentesco mutuo que antes no se veía, una suerte 
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de consanguineidad, que ahora, simbolizados por una hermenéutica, son medios para la 
comprensión de(l) sentido. El sentido no hace posible la cognoscibilidad de lo real, sino 
que hace comprensible su variedad a partir del mismo interpretar. 
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Resumen 


El presente trabajo representa una lectura de la poesía de Andrés Ortiz Osés a la vista 
de las pruebas de imprenta de su Poética del Sentido, recopilación antológica de toda 
su obra poética anterior. Poética del Sentido en su conjunto refleja las principales pre- 
ocupaciones intelectuales del filósofo formuladas, todavía con mayor intensidad que 
en sus ensayos, con la alta tensión espiritual, sentimental y expresiva que solo es capaz 
de alcanzar el lenguaje poético. 


Palabras clave: Ortiz-Osés, Poética del Sentido, poesía, filosofía. 
Abstract 


This work represents a poetry reading Andrés Ortiz Osés in view of the proofs of his 
Poetics of Sense, anthological collection of all his previous poetry. Poetics of Sense as a 
whole reflects the main intellectual preoccupations of the philosopher made still more 
strongly than in his essays, with high spiritual, sentimental and expressive tension that 
is only capable of poetic language. 


Keywords: Ortiz-Osés, Poetics Sense, Poetry, Philosophy. 


Piitchi palitkua’ipalu 
Tú núshakat andres ortis-oses nikotchiraa sakaajee tú ashajúshikat paala. Tü núshajakat 
jetketkat katsútinsú, núshajaka palajana nitta’in na’in súna'in. Anasú ptitchii kottuin ja- 
yashisú niittain tú mojúin nain tú nikirujutkat nushajúin ñakai, eeyúlia mulo'in sütsüin 
sulu tú shataka, suma yalettiin ma’i ulechoin nain, tú juitaka sulujein nain suma núkujain 
tú sumuiwa ñanee asaawataka tú anaka pútchi. 


Piitchiirua katsijinsiikat: Ortiz-Osés, pútchii na’inmajatii, pútchii anasú, achajalakat 
achiki na’in. 





126 Recibido: 03-08-2016 Aceptado: 29.10.2016 


Introduccion 


o resulta facil reflexionar sobre la obra de Andrés Ortiz Osés sin caer en la malla 

conceptual y dialéctica de su propio idiolecto filosófico, con el evidente riesgo de 

parafrasearlo o de ser apresado por las mismas palabras que pretendian clarificarlo. 
Ese mismo peligro conlleva también la lectura de Poética del sentido (Poesia intramoder- 
na), volumen que reúne por primera vez una amplia selección de la producción lírica del 
filósofo escrita a lo largo de los últimos años, y cuya aparición es, en sí misma, todo un 
acontecimiento editorial. 


Este carácter de opera omnia que posee el libro explica que los apartados en que está di- 
vidido, verdaderos poemarios independientes en sí mismos, no respeten una determinada 
división temática ni cronológica. Lejos de ello, los diferentes títulos de los mismos remansan 
a modo de diques de contención las aguas densas y limosas de un verbo meditativo que 
mezcla la iluminación con el barrunto filosófico y existencial, 


El poema y el fuego originario (el eros del logos, las cenizas, el sentido) 


Se cuenta que en otoño de 1938, durante una tormenta, un rayo abatió un gran árbol del 
jardín de la casa que el pintor fauvista André Derain tenía en las afueras de la población 
francesa de Chambourcy dejando al descubierto, bajo las raíces levantadas, un yacimiento 
de arcilla. Desde el final de la Primera Guerra Mundial, Derain había renunciado a la es- 
cultura pero, a partir de aquel descubrimiento, y casi en secreto, no dejó de acariciar hasta 
su muerte aquella arcilla aún tibia nacida del fuego. 


Podría decirse también que Andrés Ortiz Osés, por su parte, ha encontrado en el fuego 
la motivación de un discurso lírico que se revitaliza a si mismo en nostálgicos retornos a 
lo cálido y envolvente, que percibe el caldeado sustrato volcánico sobre el que apoya sus 
pies de viajero en tierra canaria con la misma hipersensibilidad con que reacciona ante el 
desasosiego cósmico de habitante de un planeta recalentado. 


El fuego (la inspiración febril o el furor creativo que poseía el poeta barroco) es también 
la fuerza elemental que subyace en su experiencia lírica. Ortiz Osés recoge la antorcha de 
los héroes de Carlyle y Emerson (el poeta como antorchero de los dioses). Tras las huellas 
más familiares de Nietzsche, sus poemas afloran de forma recurrente en sus escritos como 
iluminaciones exentas de un discurso ya en sí mismo fogoso y chispeante. Como en la 
mejor poesía unamuniana, en la de Andrés Ortiz Osés también el verbo se hace carne y 
conciencia, “carne que toca y siente, que oye y ve” (“Corona”). Incluso es probable que 
el propio concepto de sentido, central en la poesía de este gran lector de la literatura 
barroca, se remonte en sus orígenes a una tradición lírica hispana y, singularmente, que- 
vedesca: la dimensión platónico-erótica-petrarquista del sentido como reverso inseparable 
del logos; como rescoldo y principio igneo, metafísico, romántico y vitalista (llegado el 
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momento, el sentido trascenderá la vida avivando eternamente las cenizas del existente y 
de sus propios tuétanos calcinados). 


Con todo, en la lírica amorosa de Andrés ese sentido puede también tomar carta de naturaleza 
bajo la especie de un conceptismo interior. El propio de una pasión fría, por incorpórea y no 
explícita, fruto de unas convenciones expresivas idealistas que recuerdan las de la lírica del 
cuatrocientos, cuyo discurso amoroso no nombraba ni describía al objeto concreto del deseo; 
antes bien, avanzaba dialécticamente entre abstracciones para moverse en los terrenos de 
un razonamiento elusivo, contradictorio y paradójico. Así también Ortiz Osés en versos 
como “No me quieras: déjate solo querer / por quien no quiere tu querer queriente / mas 
solo quiere tu querer querido. / Que aguerrido querer de puro hiriente / ha sido siempre 
tu querer queriente” (“Hombre”). 


El simbolismo del camino 


Uno de los fragmentos líricos más llamativos del poemario lo representa el final del poema 
“Mis palabras”, donde queda formulada en cifra su autobiografía como la de un hombre 
de palabras que se siente capaz de construir con ellas la totalidad de un universo propio 
(palabra viva y coleando, recién sacada del agua, voceada en su lugar de origen tardientano 
y en su cátedra de Deusto; redentora; tan sagrada como el simbólico pez de los primeros 
cristianos; que ha redimido y sigue dando sentido a su existencia): 


Son mis palabras más vivas que el hambre 
que pude haber pasado de no vender mis peces 
en aquella niñez que me salvó el lenguaje 
refrigerando mi cesto de pescado con escamado verbo. 
¡Sardina fresca en cesta de palabra viva 
desde Tardienta a Bilbao, desde el canal a la ría! 


Independientemente de la diversidad de temas que contiene, el libro en su conjunto está 
vertebrado como una peregrinatio vitae inspirada en la tradición senequista y cristiana, que 
pasa por Quevedo y llega a Unamuno y a César Vallejo. La cuna y la sepultura (“la tumba 
es un sexo de mujer que atrae al hombre”, escribirá el autor de Heraldos negros) son los 
puntos de partida y de llegada de un homo viator sobre la superficie del planeta, que vive 
por momentos su teresiana desvivencia casi al borde de la nausée (“¿Qué vida rompes?” es 
un saludo que he escuchado a algunos ancianos aragoneses), dejando atrás sus sucesivas 
vividuras a contratiempo y a contramuerte (mondaduras de vida, como las mudas de piel 
seca que abandonan las serpientes en el desierto de Los Monegros). Es ese precisamente el 
programa en cifra que encabeza el quevedesco soneto que abre el libro: 


En el útero estaba ensimismado 
pero al llegar el parto fui partido: 
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una parte de mi suena a latido 
la otra suena a tren descarrilado. 


En la niñez crecí al calor amado 
mas en la adolescencia perdí el nido: 
luego en la juventud fui detenido 
y ya en la madurez aherrojado. 


Vivo viviendo lo que otros desviven 
vivo muriendo lo que otros destruyen 
vivo asumiendo lo que otros no viven. 


Al aceptar quedarme por los que huyen 
acepto el sino de los que reviven 
porque afrontan la muerte y no rehúyen. 


(“Transido”) 


Poética del sentido es, en ultima instancia, la aprehension reflexivo-vitalista de las grandes y 
pequefias cosas —momentos, vivencias en distintas ciudades, lances, anécdotas y estimulos 
del viaje—. Bien entendido que los acontecimientos en apariencia mas relevantes pueden 
no ser los más “revelantes” (sic), por cuanto su significación dependerá de la mayor o me- 
nor combustión lírica producida en cada momento por la inteligencia sintiente del poeta. 


Vivir es una penosa peripecia tragicómica frente a la que los registros trascendentes del 
poema se confunden con los irónicos. Lúdicas manipulaciones semánticas, contrapuntos 
antipoemáticos, impensables asociaciones de ideas y bruscas infiltraciones de prosaismo 
trasportan el sinsentido de la meditación existencial a una clave antiheroica, agridulce y 
desengañada. Sirva como ejemplo la arbitraria paráfrasis machadiana de “Caminito” —lúdico 
contrafactum bailable del tanguista Carlos Gardel—'. 


Aunque las concreciones y vivencias autobiográficas del libro (el tiempo presentizado e 
intimizado como sentido) pueden verse en otros muchos poemas, en fragmentos de poemas 
y en alusiones aisladas de significación más difuminada, tanto “Último domingo de febre- 
ro” como el manriqueño “¿Qué se hicieron?” representan respectivamente una implacable 
disección del yo y una crítica sin concesiones a los estériles sueños generacionales surgidos 
al calor del sesenta y ocho europeo. Estos dos espléndidos poemas constituyen el centro 
nuclear de la vertiente confesional más figurativa de una poesía en la que la nostalgia del 





1 Cuyo poso de desazón existencial no desaprovechó un Ortiz Osés próximo a los pastiches de algunos poetas “novísimos” 
en algún momento de su evolución literaria (“Caminito que el tiempo ha borrado / Que juntos un día nos viste pasar / 
He venido por última vez / He venido a contarte mi mal. / Caminito que entonces estabas /Bordeado de trébol y juncos 
en flor / Una sombra ya pronto serás / Una sombra lo mismo que yo. / Desde que se fue / Triste vivo yo / Caminito 
amigo / Yo también me voy. / Desde que se fue / Nunca más volvió / Seguiré sus pasos / Caminito, adiós...”. Ortiz Osés 
utilizará también la misma técnica sobre otro tango de Carlos Gardel en el poema “El día que me muera”. 
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claustro materno y del paraíso de la infancia se dan la mano con las estaciones bioadminis- 
trativas del filósofo y con la soledad y el silencio de su retiro zaragozano (“Prejubilación”, 
“Jubilación”, “Azotea de San Carlos” o los dos rotundos epitafios finales). 


Viaje sentimental al sur, incluido como parte de esta entrega, ofrece el mismo modelo de 
viaje interior, representado esta vez en una escala más reducida. En él la reflexión lírica 
surge de un viaje de ida y regreso entre dos continentes líquidos. Con el agua como prin- 
cipio y término del viaje al modo del Diario juanramoniano, el libro de Ortiz Osés tiene 
como punto de partida el frío y desapacible mar norteño y, como destino, el hábitat tibio 
y luminoso del Atlántico que baña las playas de las Islas Afortunadas. El poeta revive en 
él la misma plenitud que embargó a Unamuno ante los cálidos y acogedores parajes de su 
breve destierro de Fuerteventura. En el océano celebra la inocencia y desnudez paradisiacas 
y su simbólico abandono a las aguas “matriciales” y envolventes que rodean las Islas. Se 
siente acunado en el lecho de lava que duerme en las entrañas de la tierra (“El calor canario 
típicamente sureño es la imago psicológica de la libido: el sol ardiente sobre la tierra ardida 
volcánicamente”), en expresiva imagen que confiere a la ensoñación materna una dimensión 
cósmica: “Mi estancia uterina en Canarias: entre volcanes apagados pero cálidos”. Llegará 
a desguazar la claudicación machadiana ante el cadáver de Leonor (“Señor, ya estamos 
solos mi corazón y el mar”) para expresar su vencimiento interior y su dejación casi mística 
ante la inmensidad oceánica. 


El lugar del origen (“Aquellos días azules y aquel sol de la infancia... .”) 


Incluso a todo ángel expulsado del Paraíso que asume sin resignarse su naturaleza de mera 
réplica divina le es permitido mitificar su lugar de origen en sus momentos más intensos 
de nostalgia. A este respecto, la ilusión del regreso a la Ítaca monegrina está presente de 
modo permanente en la poesía de Andrés Ortiz Osés asociada a la nostalgia de lo maternal 
envolvente y acogedor y como oasis entrevisto en sus ambiciosas odiseas racioemotivas 
(“Necesitaria recuperar cierto misticismo del niño que fui: la protección inicial y final” — 
escribe en su Viaje sentimental al sur—). No ha sido la única ocasión en que Ortiz Osés 
ha reclamado como patrimonio espiritual propio ese sustrato primordial del ser humano 
(entendido como de afectividad primaria) formado por la tierra, la familia, el pueblo, la 
gente, los amigos. Su poesía da por supuesta esa “lógica primaria de la humanidad” (“por- 
que yo también soy pueblo”). El mismo Dios de la infancia resulta otro de sus asideros que 
perpetúan el cordón umbilical con el paraíso: un Dios “necesario para poder soñar y estar 
acompañado”. 


La vertiente más conocida de su pensamiento antropológico incide en los mitos y ritos del 
matriarcado vasco. En su obra, los tópicos colectivos se cargan de simbolismo. Así, frente 
a lo matriarcal vasco, lo patriarcal aragonés representado, entre otros topoi pétreos, por el 
secarral monegrino, donde el filósofo ha sondeado la nostalgia amniótica de la tierra-madre 
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y llegará a asociar el desierto —verdadera alma en pena de Aragón— con el Mar Muerto 
bíblico y “su exudación desértica, su salinidad y la experiencia mística de Qumran al lado”. 


Su universo intelectual y emotivo remite, en última instancia, a unos orígenes míticos 
vinculados al cálido desierto monegrino y, más allá de ellos, en la noche de los tiempos, a 
un principio creador de incandescencia cósmica (“Parece que ya solo Monegros, mi origen 
natal aragonés, es capaz de secarme en verano el cuerpo y tostar el alma en aquel ámbito 
agreste, solar y secante. Donde los grillos cantan y las aliagas arden junto a ontinas olorosas 
en una sierra desnuda. Allá se vuelve ahora mi espíritu tras tanto trasiego, al comienzo 
incandescente del mundo, al inicio de mi mundo”). 


Parece extraño que nuestro poeta y el novelista Ramón Sender todavía no se hayan cruzado 
en el camino. Las originales exploraciones antropológicas de nuestro filósofo llegan a po- 
seer cierta sintonía con las del Aragón que subyace en las mejores novelas del autor de El 
lugar de un hombre. Quien se reconocía aragonés e ilergete (de la tribu que pobló Aragón 
en la época pre-cristiana) siempre se consideró habitante de una tierra mítica, a la cual 
identificó con la fase pre-consciente y placentaria de la humanidad, ámbito embrionario 
de lo individual “ganglionar”, verdadera naturaleza del hombre primitivo e incontaminado 
con las contingencias de la civilización y de la historia?, 


La herida romántica 


Para Ortiz Osés, el poema es ante todo el ámbito de la revelación del sentido. Sin llegar 
a conferir al verbo poético los poderes taumatúrgicos que produce el misterio en los per- 
sonajes de las Divinas palabras valleinclanescas, sí le atribuye una unción simbólica como 
reservorio de latidos y de significaciones (una especie de “palimpsesto o tablilla recorrida 
de reescrituras cruzadas y de huellas humanas”, anotará en Palimpsesto del sentido). 


En principio, la concepción del poeta que subyace en Poética del sentido apenas si se 
diferencia de la de Wordsworth y otros grandes del romanticismo europeo. - “¿Qué es un 
poeta?”, se preguntaba el autor de Intimations of Immortality. Para responderse, con inusual 
sencillez rayana en la obviedad, que el poeta es “un hombre que habla a los hombres”. De- 
finición que hace suya de forma implícita Ortiz Osés en muchos de sus poemas —como el 
mencionado “Mis palabras”—, en los que apela a un “vosotros” como receptores y coro de 
su canto. El poeta romántico, visionario, mártir y guía de una humanidad por la que sufre y 
se inmola recoge también el legado profético y sentencioso bebido en los libros sapienciales 
e incluso en el idealismo solidario de los versos de Celaya, Otero y otros poetas sociales que 
pudieron interesarle en momentos determinados de su biografía (en poemas como “Heme 





2 En dicha cosmovisión —que luego volverá a descubrir en el México pre-incaico—, venían a confluir los aportes que 
le proporcionaba la ciencia moderna y aquellos que pretendían recuperar el inconsciente colectivo y ancestral a través 
de mitos, leyendas, milagros, magia, folclore, esoterismo, etc.. Su fusión se resolvió en una solución espiritualista, la 
cual, amén de dotar de universalidad a su obra, lo arrancó de las dolorosas coordenadas concretas de su nueva vida de 
exiliado. 
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aquí”, “Hoy es ya otro momento” o, sobre todo, los versos finales de “Quid aspicitis”). Sin 
que pueda excluirse la complicidad —llamémosla con el poeta coimplicación interpersonal o 
hermanadora— del Baudelaire del mon semblable, mon frère. Es verdad que ese “hermanos” 
sigue siendo el punto de llegada de una utopía filosófica de naturaleza fratriarcal cuya raíz 
se nutre de una cosmovisión religiosa, pero la implosividad de la intuición ortizosiana ha 
encontrado en la poesía la formulación ideal y directa de un discurso superador del idealismo 
en su síntesis integradora del logos y el eros, del pensamiento y el sentido. 


“Quien lee a un poeta no sabe ni la mitad de lo que ha pasado allí” —dejó escrito el poeta 
zaragozano Manuel Pinillos a propósito de sus propios versos—. Y aunque en su romántico 
pulso con el ángel, Andrés no llega a los extremos de la lucha desesperada y extenuante del 
autor de Nada es del todo, queda tocado en el forcejeo. En este caso, la herida romántica del 
poeta no se resuelve en desbordamientos emocionales, sino en momentos de clarividencia 
intelectual que han exigido imperativamente al filósofo la exclusividad de un lenguaje 
comunicativo propio para expresarlos. Tales chispazos de sentido rompen la linealidad 
discursiva de la prosa filosófica para generar un discurso reflejo y envolvente (las hondas 
roturaciones del versus frente al surco del arado prosístico que se pierde en el horizonte). 


Como ya anticipó Coleridge, el discurso filosófico es insuficiente para contener la alta 
intensidad emotiva de que se cargan estos trances momentáneos de la mente creadora, 
verdaderas visiones de totalidad cognoscitiva que únicamente pueden ver la luz con efica- 
cia en la forma fragmentaria e inmediata del poema. De otra parte, los riesgos que puede 
implicar la espontaneidad, urgencia e inmediatez de la palabra lírica no son tales cuando, 
como sentenció Valery y ha recordado Auden, no importa la ejecutoria ni las características 
de la palabra que se asocia con una determinada idea, siempre y cuando el maridaje entre 
ambas posea la soldadura que las mantenga unidas de modo indisoluble y permanente. Para 
los románticos, la poesía, como producto de un sentimiento espontáneo, era puramente 
intuitiva en el momento de la creación, aunque a la postre terminaba insertándose en el 
sistema de pensamiento del poeta. En virtud de esta herencia, el poema ortizosiano ofrece 
unos registros diferentes a los de sus ensayos y siempre será de comprensión mucho más 
difícil, ya que no depende de una ilación racional y lógica, sino de otras muchas y más hui- 
dizas causas y motivaciones (Abrams). De ahí que la poesía de nuestro filósofo represente 
un discurso propio que no podría ser sustituido por ninguna otra modalidad de discurso. 
Por el contrario, supera la insuficiencia del lenguaje expositivo del razonamiento filosófico 
para acercarse al conocimiento místico. 


Es inevitable en este punto aludir brevemente a la sintonía de la poesía de Ortiz Osés 
con los místicos españoles, tan presente en versos que glosan paradojas del desvivir y del 
desmorir, hablan del fuego entrañado de la transverberación teresiana (el prefijo trans-, 
tan familiar en la poesía de Ortiz Osés) o de abandonos y olvidos sanjuanistas. Aunque, 
de otro lado, nuestro poeta equidista tanto del ascetismo activo necesario para atravesar 
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la noche oscura sanjuanista como de la aceptación pasiva y preexistencialista de la nada 
como “atajo” para alcanzar el estado de inocencia primigenia que predicaba Molinos en 
el capítulo XX de su Guía espiritual. Frente al heterodoxo aragonés —de quien parte una 
fecunda tradición mistico-literaria que pasa por el Valle-Inclán de La lámpara maravillosa y 
llega al Sender de La esfera—, la nada ortizosiana es combativa y, a diferencia de Juan de 
la Cruz, se asume desde la conciencia de la fugacidad del existir, en permanente e íntima 
confrontación y, a la vez, en pugna con la “ruidosa murga del mundo”. En poemas como 
“Yo aspiro a la nada”, ésta se presenta como un estado de cruda e irreversible irrealidad 
donde tal vez solo el sentido —en su más amplia extensión ortizosiana— pueda justificar 
la supervivencia trascendente. En “Nada”, en cambio —presidido, por cierto, con una cita 
del molinista Valente— el concepto se asocia a la persecución de un estado de plenitud o 
totalidad paradójica a partir de la conciliación de aspiraciones encontradas. Como también es 
obligado referirse de nuevo a la lírica de Unamuno y a su vivipara y contradictoria escritura 
(digamos, de paso, que cada contradicción ortizosiana es reversible y puede convertirse en 
una coimplicación en potencia)’. 


Unamuno, cuya aspiración a un racionalismo que trascendiera los límites de lo racional no 
andaba tan alejada de Nietzsche como se ha creído ver, reprochaba a sus contemporáneos 
su maniquea toma de partido por la emoción en perjuicio de la sustancia de pensamiento 
inherente a la gran poesía romántica: “Dicen que no es poesía a lo que les hace pensar, y 
hablan de emoción y otras zarandajas... Aquí [en España] el pensar parece que excluye el 
conmoverse, y apenas se conoce la emoción del pensamiento... Peor también para ellos”. 


Esa peculiaridad del conocimiento lírico es también la propia de la poesía ortizosiana. La 
aparición en 1907 de las Poesías del vasco fue saludada por el filósofo Rafael Urbano desde 
la tribuna del Ateneo de Madrid como la obra de un “gran cardo místico”, imagen que me 
resulta difícil no identificar también con la de Andrés, el gran cardo silvestre erguido en el 
cálido sopor del desierto monegrino: 


Allá lejos, no sé dónde, lejos de la ciudad, pero no muy lejos, sin duda, sobre una 
tierra seca y agrietada, crece y se yergue un cardo solitario, salvaje, silvestre. 


Seguramente sus hojas son como unas manos rudas, irregulares, carnosas, con pin- 
chos como callos y callos como huellas de una acción sostenida, ajustada a jornal. 


Crece solo y el cardizal es él, nada más que él, un cardizal de un cardo, de un 
cardo solo que se muere de tedio y de pena cuando no puede alzarse al Sol o 
contemplar la Luna”. 





3 Testimonio de ello es, por ejemplo, el poema “Coimplicidad”, no recogido en esta edición de su Poética del Sentido: (VV. 
AA. Claves de la Existencia, Ánthropos, Barcelona, 2013: 542-543). 

4 El propio Ortiz-Osés me refrenda que sus compañeros de la Universidad de Innsbruck le regalaron el dibujo de un cactus 
silvestre con flores como símbolo apropiado. 
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Conclusión 


Cuando la rima no es un timo tipográfico 


“El ritmo no es un timo tipográfico, como lo es en otros muchos poetas muchas veces— seña- 
laba Unamuno en el rol de abogador defensor de su poesía—. Lo divino no tiene metro, no 
puede leerse ajustándolo a una medida humana, como no tienen medida sino ritmo, alma, 
las grandes revelaciones de la ciencia ...” Y, como el autor de El Cristo de Velázquez, Ortiz 
Osés —quien, dicho sea de paso, recuerda este poemario en “Pendiente”— podría confirmar 
sin vacilación alguna estos extremos, en tanto en cuanto su lirismo se resuelve también en 
“versículos, sentencias, quejas, unas más largas, otras más cortas, sin esa uniformidad métrica 
del dolor fingido; son según es la intensidad y el ritmo interior de la posesión del poeta”. 


Tampoco la rima es en la poesía ortizosiana un timo tipográfico. Cuando existe, posee la 
rotundidad de un aldabonazo, y nunca representa una ornamentación sonora meramente 
gratuita o una falsificación de la verdad del sentido subrayado en ella. Es posible que la 
fluidez verbal a punto de desbocarse —visible también en las paronomasias y en las no 
menos abundantes series de remaches anafóricos— amenace con convertir el poema en un 
artificio mecanicista (por ejemplo, en “Encono al casticismo”). Pero, incluso en aquellos 
casos en que parece que el automatismo asociativo puede estar a punto de producirse, el 
lector constata de inmediato que viene sustentado por un prodigioso dominio de la lengua y 
de la literatura españolas y por unos hábitos de pensamiento curtidos en la exégesis bíblica, 
en las radicalidades lingitisticas de la filosofía de Ortega, y sobre todo, en la seducción por 
las piezas y por los engranajes compositivos del léxico germano. 


Por la misma razón, sus versos tampoco caen el prosaísmo, aunque a veces pudiera pensarse 
que llegan a bordearlo. Ortiz Osés asume también en este aspecto la herencia del Romanti- 
cismo inglés, bebido directamente de las fuentes y a partir de la mediación de Unamuno y 
de Cernuda. Con ambos poetas, y de modo especial, con el autor de Los placeres prohibidos, 
sintoniza un verbo intimista y cercano, coloquial, directo y desinhibido, aunque cuando se 
desajusta, chirría con registros antipoemáticos (véase “Epigrama” en homenaje a Ernesto 
Cardenal) o con desgarrones intelectuales bergaminescos. 


Cabe recordar a este respecto que José Bergamín quintaesenció el substratum íntimo de lo 
español en la estética del disparate: en un estilo que definió como el disparador o dispa- 
ratorio espiritual —religioso, moral o estético— de lo sustancial y lo formal de España. En 
Santa Teresa, Cervantes y Lope de Vega, autores situados del lado de la vida y en los que 
es la razón viva —amorosa, humana y divina— la que disparata. En un segundo grupo, 
Calderón, Gracián y singularmente Quevedo, en cuya literatura “es el disparate mismo quien 
razona” (como tales disparates genuinos consideraba la nivola de Unamuno, el esperpento 
de Valle, la greguería ramoniana y su propia producción aforística). 
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Parte de las lúcidas imágenes líricas de la Poética del sentido andresiana constituyen la 
reencarnación actual de esa tradición disparataria del solar hispano, donde pensar es apostar 
fuerte para jugarse la vida y la muerte, por lo que incluso la espontaneidad y el juego siguen 
poseyendo un envés trágico de irracionalismo y de vértigo espiritual. 


Finalmente, esta misma tradición gracianesca y bergaminiana propensa al aforismo está 
presente en la poesía de Ortiz Osés bajo la especie de proteicos nódulos que se dibujan en 
la madera del poema. Algunos de ellos incluso podrían aislarse como aforismos, a veces 
con el aderezo lúdico de la greguería, la adivinanza o el trabalenguas (“No quiero vuestros 
libros / vates / que cuando más los leo / menos me leo adentro / y cuanto más os leo más 
leleo”). No por azar el poeta ha incorporado a su poemario una cuidada selección de afo- 
rismos. “Palabras-liebre”, llego a bautizar José Bergamín los suyos, en clara sintonía con 
el Ortiz Osés de “Mis palabras son como lebreles / como liebres que saltan prominentes / 
provenientes de un cado resguardado”. Un cado resguardado por un cardo florido. 
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Resumen 


El presente artículo muestra en síntesis la aplicación de la mitocrítica de Gilbert Durand 
en la novela de Julio Cortázar, Rayuela. Consiste en un análisis mito-simbólico basa- 
do en los regímenes de la imagen, estudiados por Gilbert Durand en Las estructuras 
antropológicas del imaginario. Obra clave del pensamiento hermenéutico moderno. 


Palabras clave: Literatura, G. Durand, Ortiz-Osés, Hermenéutica. 
Abstract 


This article shows, in synthesis, the application of the myth-criticism of Gilbert Durand 
on the novel Rayuela by Julio Cortazar. It Consists in an myth-symbolic analysis based on 
image regimes studied by Gilbert Durand in Anthropological structures of the imaginary. 
Key work of modern hermeneutical thought. 


Keywords: Literature, G. Durand, Ortiz-Osés, Hermeneutics. 

Akújuushi palitpiichiru'u 
Ashajuushikat tútiwalai sh?iyata akua’ipalii sulu’u palitchon piitchi sukua'ipa wane 
shiirakaya nutuma Gilbert Durand sümüin tú ashajuushi kama’airukat sulu’u tu nusha- 
jalaka Julio Cortaza, Rayuelakat anúlia. Shiaja’a tittiwalai wane shiria tü sukua’ipakat- 


kma’airukat jayakat sulwujee sityaakua, nuskajaaka achirua Gilbert Durand sulu’u Tú 
sushurakat sshikiirwuka wayuu. Wane akua’ipa jeketii süpüla ekiTeruwaa. 


Piitchi katstiinstikat: Ashajuushi, G. Durand, Ortiz-Osés, wane sukua'ipa saashaje'eria 
karalota 
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Introduccion 
Andrés Ortiz Osés: Un donante de sentido 


a hermenéutica es una de las corrientes filosóficas contemporáneas más influyentes. 

Las mentes más brillantes de las últimas décadas han trabajado en esta línea filosófica 

enriqueciendo y ampliando la aplicación de la misma. El elemento clave en la herme- 
néutica es la forma de entender el lenguaje. Bajo esta perspectiva el lenguaje deja de ser un 
mero instrumento de comunicación y pasa a ser entendido como el medio, el lugar, donde 
se plasma la existencia humana. Por tanto el lenguaje es donde surge el pensamiento y por 
ello éste está lejos de alcanzar verdades definitivas. Si entendemos la realidad humana de 
una manera lingúística no queda lugar para explicaciones definitivas ni razones absolutas. 
Cuando el lenguaje se entiende como el medio a través del cual el ser humano entiende y 
explica el mundo, todo lo que el ser humano puede hacer es interpretar la realidad. Por 
eso podemos decir que desde una perspectiva hermenéutica el lenguaje es interpretación 
y en este sentido el pensamiento humano genera interpretaciones, no verdades absolutas. 


Dentro de este marco filosófico se sitúa el filósofo aragonés André Ortiz-Osés, quien ha de- 
sarrollado su propia corriente, la hermenéutica simbólica. Se trata de un modo de entender 
la hermenéutica que hace de ella una herramienta de comprensión cultural, un elemento 
capaz de dar a entender el sentido plasmado en las diversas expresiones culturales huma- 
nas. Es por eso que la filosofía de Andrés Ortiz-Osés deja de lado la búsqueda de la verdad 
para intentar dar cuenta de la situación humana, por ello es una filosofía valiente que se 
acerca al abismo aceptándolo, sin huir del inevitable pathos humano. Nuestro pensador 
aragonés busca entender las cuestiones fundamentales de la existencia humana de la forma 
más ancestral y ecuménica posible. Por ello su pensamiento bucea en la base común que 
todos los seres humanos tenemos, allí donde se encuentran las claves para comprender las 
cuestiones últimas humanas, para así poder aceptar nuestra existencia tal y como nos viene 
dada. Dicho lugar común radica en el símbolo, en la mitología en las expresiones artísticas 
y culturales en todas sus diversas formas. Es aquí donde el ser humano ha plasmado las 
cuestiones que le conciernen y donde les ha dado una sutura simbólica, parafraseando al 
propio Andrés Ortiz-Osés. Bajo este prisma es el aspecto simbólico de la realidad el que 
funda el lado racional, el símbolo al concepto y el sentido a la razón. De esta manera se 
invierte el proceso filosófico tradicional, entrando en una visión posmoderna o, mejor, 
intramoderna de la filosofía y del ser humano. Es por eso que los planteamientos de este 
filósofo son fundamentales para entender el pensamiento filosófico más actual, no solo 
latino sino también internacional. 


La extensa obra de nuestro querido pensador devuelve el valor epistemológico y ético al 
simbolo, a la mitología y a la filosofía como pocas plumas han logrado hacerlo. El pensa- 
miento Andrés Ortiz-Osés expone de forma magistral el nuevo lugar de la filosofía, el nicho 
natural que nunca debió perder, pues la filosofía debe donar sentido, alejarse de las verdades 
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definitivas y enclaustradas. De esta manera la filosofía pasa a ser apertura, aceptación, 
comprensión afectiva además de racional. Por ello es en el símbolo, en la mitología, en el 
relato donde mejor se expresan las cuestiones filosóficas; donde se les puede dar cabida 
como urdimbre de sentido, más allá de las ideologías fragmentarias que deshacen la comu- 
nidad humana. La filosofía tradicional define la realidad en pares de opuestos que dividen 
la existencia; muestra de ello son los radicalismos ideológicos, las teologías beligerantes, 
las verdades absolutas... Todo ello es el origen del sinsentido humano. Ante esta situación 
Andrés Ortiz-Osés plantea una manera de paliar dicha fragmentación: la implicación de los 
opuestos. Ya que mediando las partes sin negar absolutamente ninguna de ellas es como el 
ser humano puede donar sentido a la vida. Por ello el pensamiento de Andrés Ortiz-Osés 
rescata el símbolo, el lenguaje, la mitología, la literatura... como elementos de sentido. 
De esta manera la filosofía alejada de idealismos y racionalismos absolutos, se acerca a la 
existencia humana para donar su parte de sentido. En la obra de nuestro pensador vemos 
su donación particular hacía una filosofía del sentido. 


Siguiendo la línea de pensamiento arriba expuesta, el presente artículo pretende mostrar 
una visión general de mi tesis doctoral Literatura y Mito, el simbolismo mítico en el imagi- 
nario de Julio Cortázar un estudio mitocrítico de Rayuela. En ella realizo un análisis de la 
obra del escritor argentino basándome en el método mitocrítico del antropólogo y filósofo 
francés Gilbert Durand. Este breve ensayo es una muestra del valor filosófico y existencial 
que podemos hallar en las grandes obras de la literatura, ya que desde la perspectiva 
hermenéutica defendemos el valor epistemológico de las grandes obras literarias. Éstas 
a modo de mitos modernos nos relatan las grandes cuestiones humanas, nos acercan a 
aquellas preguntas que atraviesan nuestras vidas. La literatura tal y como hace la mitolo- 
gía no buscan dar respuestas definitivas, pues las preguntas existenciales quedan siempre 
abiertas. Sin embargo el ser humano encuentra en el relato una sutura simbólica a dichas 
cuestiones que lo atormentan. 


En este caso veremos cómo la obra Rayuela de Julio Cortázar es un relato de sentido. Un 
cuento en el que los dilemas humanos son planteados y resueltos de la única manera hu- 
manamente posible; de manera tragicómica. En los personajes, situaciones y los diálogos 
que la novela plantea veremos el patetismo humano en su forma más radical. Sin embargo 
al mismo tiempo Julio Cortázar nos permite ver lo cómico de lo mismo, saliendo así de los 
melodramas existenciales para poder aceptar nuestra situación y ser felices al mismo tiempo. 


Gilbert Durand 


Gilbert Durand es uno de los filósofos contemporáneos más influyentes en el plantel filo- 
sófico y antropológico, nació el 1 de mayo de 1921 en Chambéry y falleció recientemente 
el 7 de diciembre del 2012. Fue profesor emérito de la universidad de Grenoble, en la que 
fundó el Centre de Recherches sur l'imaginaire en 1966. Es el creador de la mitocrítica 
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un sistema de interpretación, aplicable tanto a elementos culturales como sociales, que ha 
tenido una gran aceptación y ha sido tomado como herramienta para infinidad de estudios. 


En lo que respecta a los planteamientos filosóficos y antropológicos de G. Durand hay que 
destacar que se trata de la reunión de autores tan importantes como: Ernst Cassirer, Carl Gus- 
tav Jung, Gaston Bachelard, Claude Lévi Strauss, Henry Corbin y muchos otros. La creación 
intelectual de G. Durand consigue aunar la diversidad de pensamientos que representan estos 
autores. Incluso podríamos afirmar que en cierto sentido supera la capacidad y profundidad 
explicativa que estos autores tienen por separado, en la medida en que el antropólogo francés 
logra revestir de coherencia global las diferentes posturas de los mencionados pensadores. 
De esta manera alcanza mayor capacidad explicativa y de aplicación, ya que le confiere a 
la teoría una posibilidad práctica a través del doble método conocido como la mitocrítica y 
el mitoanálisis. Se trata de dos momentos de análisis o estudio a través de los cuales ir al 
trasfondo de la pisque humana. La mitocrítica pretende ser un método de estudio aplicable 
a las obras culturales humanas, tales como literatura, música, pintura etc. Basándose en 
las imágenes que constelan el imaginario humano G. Durand planteas una clasificación 
que permita reconocer cada imagen como representante de una cosmovisión. Es decir, de 
una forma de ver el mundo, la sociedad, la cultura y el papel del ser humano en todo ello. 
Aplicado este esquema a una obra concreta podremos ver qué clase de trasfondo simbólico 
tiene y el significado del mismo. En esto consiste, brevemente expuesto, la mitocrítica de 
G. Durand; la cual es el método que hemos aplicado en Rayuela. La obra fundamental que 
recoge el estudio del imaginario y organiza las imágenes en diferentes esquemas es: Las 
estructuras antropológicas del imaginario. Trabajo en el que el antropólogo francés expone 
los diversos regímenes que conforman el imaginario humano, los símbolos o imágenes si- 
tuadas en ellos y las implicaciones culturales y sociales que tiene cada régimen. La división 
primera que ejerce nuestro filósofo y antropólogo francés es la del régimen diurno y el 
nocturno. Cada régimen representa las grandes cosmovisiones humanas, las cuales plasman 
simbólicamente la manera en la que el ser humano ha interpretado su entorno y el lugar 
que ocupa el ser humano en él. Por un lado tenemos el régimen diurno, el cual plantea el 
mundo como confrontación, entre el bien y el mal, la verdad y la mentira... Por eso se basa 
en estructuras racionales abstractas, en él sólo hay lugar para la razón, lo lógico y la verdad; 
todo cuanto no entra dentro de dichos esquemas es, error, mentira y por tanto negativo. 
Por otro lado está el régimen nocturno que a su vez se subdivide en sintético y místico; 
cada subdivisión posee unas características determinadas, sin embargo de manera general 
podemos decir que plantea estructuras vinculadas a lo instintivo e imaginario. Es un régimen 
que no se basa en la polémica de los opuestos sino que busca unirlos, el místico más bien 
confundirlos y el sintético mediarlos. Este esquema general que plantea G. Durand es el que 
se ha utilizado para analizar las imágenes y símbolos que recorren Rayuela, a través de ellos 
hemos sido capaces de comprender el trasfondo mitosimbólico de la novela. Sin embargo, 
a pesar de que no podemos profundizar en ello en este momento, ha de quedar claro que 
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el verdadero objetivo de la teoría durandiana consiste en tener una aplicación real a nivel 
social, ser capaz de estudiar y analizar la sociedad misma y no sólo las obras culturales 
producidas por esta. Lo que realmente quiere conseguir es que a través del mitoanálisis se 
puedan llevar mejoras políticas, económicas, sociales... G. Durand pretende que su método 
pueda dar frutos prácticos que mejoren la vida humana. 


En referencia a los planteamientos filosóficos de G. Durand diremos que el elemento cen- 
tral es la crítica a toda clase de dualismo, a las posiciones intelectuales en las que un solo 
elemento se erige en la cúspide del saber u obrar humano. Por ello critica con especial 
énfasis la tradición occidental que ha llevado al ser humano a perder el contacto con lo 
mistérico, lo mágico, lo sagrado, lo inconsciente y lo simbólico. Él consigue salir de estos 
planteamientos reduccionistas a través de su concepción del lenguaje. Para G. Durand entre 
el ser humano y el cosmos está el lenguaje como puente que une los contrarios sin suprimir 
la diferencia. Así mismo es el lenguaje quien interpreta tanto a la persona, como la realidad 
en que ésta se encuentra y en este sentido nuestro antropólogo define el lenguaje en clave 
simbólica. Para G. Durand en el símbolo se vinculan los pares de opuestos: lo trascendente 
y lo inmanente, lo sagrado y lo profano, lo consciente y lo inconsciente etc. En un plano 
lingüístico diríamos que en el símbolo significante y significado quedan relacionados por una 
similitud interna que los cohesiona. Por todo ello bajo esta perspectiva el mundo humano 
posee una estructura lingüística, en la cual sujeto y objeto quedan mutuamente implicados. 


Con todo esto en mente entendemos por qué G. Durand pone el acento en el papel funda- 
mental de lo simbólico, el cual se es parte de la capacidad humana de imaginar. La teoría 
durandiana mantiene que la totalidad de la psique se encuentra integrada en la función 
simbólica, por lo cual lo simbólico e imaginario emergen como rectores de toda acción 
humana. Según esta postura toda aprehensión humana de la realidad está marcada por el 
metaforismo, la interpretación o la simbolización; al entender el conocimiento humano de 
este modo se salva el problema del reduccionismo formal dentro del saber humanístico. 
Mediante dicho análisis G. Durand busca que la cultura occidental moderna recupere los 
valores de la tradición, valores basados en dicho saber simbólico. Trata de exhumar la visión 
tradicional en la que el ser humano y el cosmos eran uno, recuperar el enfoque en el que 
el conocedor y lo conocido no son dos entidades divididas sino una y la misma. Por eso 
podemos decir que la obra y labor de G. Durand consiste en el intento de que el saber y el 
obrar occidental vuelvan a valorar lo que el pensamiento oficial ha hecho olvidar. Se trata 
de recuperar la imagen del ser humano tradicional, de volver a un concepto de lo humano 
que no busque definiciones claras y distintas, ni largas cadenas de razonamientos. Es en 
definitiva del intento de dejar de lado la perspectiva que define al ser humano por reducción 
al mundo de los fenómenos y las cosas. 


A través de esto nuestro autor en cuestión propone un humanismo que no caiga en los 
extremos de los existencialismos. Dicho humanismo constituirá un nuevo comienzo de la 
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historia del pensamiento, basado en la necesaria recuperación del saber tradicional. Para 
hacer posible dicha recuperación propone un nuevo espíritu antropológico pluri-cultural 
y pluri-disciplinar, un naciente campo del saber compuesto por la etología, la simbología, 
la mitología y la psicología de las profundidades. Se trata de un modo de pensar que 
comienza por el relato mítico en tanto modelo de todo acontecimiento histórico, para 
a través de él permitir acceder al conocimiento simbólico. Conocimiento que consiente 
mediar la dualidad instaurada por la filosofía occidental oficial. Dentro de este esquema 
hemos de entender el mito como marco en el que se instaura una concepción del mundo 
y no sólo en tanto cuento alegórico clásico. Un mito es un relato instaurador de sentido 
en el que se busca dar cuenta del lugar del ser humano en el cosmos. Por eso en este 
sentido lo mitológico no desaparece frente al logos sino que se transforma, tal y como 
sucede con le energía; siguiendo la metáfora podríamos decir que el mito es la energía que 
constela el cosmos humano. Por eso para nuestro antropólogo ser conscientes del mito que 
representa una cultura es la manera de comprender su funcionamiento más profundo, su 
sentido humano y las sinergias que alberga. Para poder llegar a esto G. Durand propone 
su método mitocrítico y mitoanalitico. 


Julio Cortázar y Rayuela 


El otro autor fundamental en el presente artículo y a cuya obra fundamental hemos apli- 
cado el método mitocrítico de G. Durand es Julio Florencio Cortázar Descotte. Novelista 
y cuentista argentino nacido en Ixelles el 26 de agosto de 1924 y fallecido en París el 12 
de febrero de 1984. J. Cortázar es valorado como uno de los autores más innovadores y 
originales de su época. Dedicado al relato corto, a la prosa poética y la narración breve, su 
estilo suele ser comparado con el de autores como Jorge Luis Borges, Antón Chéjob o Edgar 
Allan Poe. Aun sin ser su género más habitual las novelas que compuso fueron revolucionaras 
y rezuman un estilo único que inauguró un nuevo modo de hacer literatura. Por nombrar 
algunas podemos decir que sus novelas más importantes son: Los premios 1960, 62 Modelo 
para armar 1968, Libro de Manuel 1973 y por su puesto Rayuela 1963. Mientras que de 
sus cuentos los que más trascendencia han tenido son: La otra orilla 1945, Bestiario 1951, 
Final del juego 1956, Las armas secretas 1959, El perseguidor 1959, Todos los fuegos el 
fuego 1966, Un tal Lucas 1979, Queremos tanto a Glenda 1980. 


En lo que respecta a su literatura destacamos la capacidad de J. Cortázar para crear todo 
un universo literario en el cual, a través de los personajes y de las situaciones, plantea pro- 
blemas filosóficos de carácter ontológico, hermenéutico, epistemológico y antropológico. 
Es un autor capaz de generar todo un mundo propio, en el cual el ambiente y la atmósfera 
son tan excepcionales que el lector se ve catapultado más allá de lo común y cotidiano sin 
apenas darse cuenta. Esta maravilla se debe a que sin salir de lo habitual y ordinario J. 
Cortázar recrea un mundo fantástico en el que las situaciones más irracionales son posibles. 
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Cualquier trance del mundo creado por el escritor argentino tiene un halo de misterio, de 
fantasía, que rompe con las estructuras del pensamiento habitual. Es por eso que en su 
obra el ser humano deja de ser homo sapiens, para ser homo ludens y homo simbolicum. El 
mundo deja de ser una realidad enclaustrada en el continuo espacio-temporal. La realidad, lo 
imaginario y el sueño se mezclan; el ahora, el después, el ayer son indistinguibles, tampoco 
hay aquí ni allí. Todas las categorías tradicionales del pensamiento occidental carecen de 
valor, se rompen sin necesidad salir de este mundo. Debido a eso los personajes de sus obras 
son capaces de captar el mismo hecho desde un número casi ilimitado de perspectivas, las 
cuales pueden incluso llegar a ser contradictorias. 


En todo cuanto acabamos de decir podemos ver por qué el universo literario que constela 
el autor argentino adquiere una profundidad tal que es necesario interpretarlo. El lector ha 
de adoptar una actitud activa ya que los textos de J. Cortázar están llenos de símbolos, de 
insinuaciones, de oscuridades, de incoherencias, de saltos espacio-temporales... que deben 
ser interpretados, por eso el lector tiene una tarea personal en la interpretación de cuanto 
lee. A todo esto se le suma el lenguaje que utiliza, el cual está cargado de símbolos, de 
insinuaciones, de claro-oscuros, de referencias a artistas de toda índole, lo cual incrementa 
la necesidad de una lectura activa. 


Por otro lado podemos ver en la obra de J. Cortázar en general, y Rayuela en particular, 
un profundo trasfondo filosófico. Lo que la filosofía ha planteado a lo largo de la historia y 
todavía hoy sigue planteando en términos metafísicos, Rayuela lo hace en términos literarios 
y simbólicos. Centrándonos a partir de este momento en dicha obra diremos que en ella, sobre 
todo a través de su protagonista masculino Horacio Oliveira, J. Cortázar expone su crítica 
a la tradición judeo-cristiana, a los planteamientos de la filosofía occidental heredados de 
la lógica aristotélica y de las categorías kantianas, así como a todo planteamiento dualista 
o reduccionista. En esto podemos ver cómo la crítica del escritor argentino coincide con la 
de G. Durand. Coincidencia que queda clara en la siguiente cita de J. Cortázar: 


Llevará tiempo comprender que el existencialismo no traiciona al Occidente sino que procura 
rescatarlo de un trágico desequilibrio en la fundamentación metafísica de su historia, dando a 
lo irracional su puesto necesario en una humanidad desconcertada por el estrepitoso fracaso 
del “progreso” según la razón.' 


Según nuestra interpretación una de las claves que encontramos en Rayuela es la nostal- 
gia por la inocencia primera, de aquella manera de ver el mundo como un lugar mágico 
y misterioso lleno de portentos y maravillas. En este sentido para el escritor argentino la 
literatura cuestiona la realidad, es un medio de conocimiento; por eso su obra plantea en 
términos de novela lo que los filósofos hacen en términos metafísicos. Uno de los supuestos 
filosóficos fundamentales de los que parte J. Cortázar en Rayuela es que el ser humano ha 





1 Cortázar, J (1949). “Irracionalismo y eficacia” Realidad 6 Sept-Dic. 
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de interpretar la realidad para poder comprenderla. Según esta perspectiva el ser humano 
no posee unas categorías mentales o racionales que le muestren la realidad tal cual ella es, 
sino más bien está de disposición una serie de elementos que le permiten llevar a cabo una 
interpretación de dicha realidad. Dentro de esta perspectiva el lenguaje ocupa un papel 
fundamental puesto que es el elemento en el que se condensa esa capacidad humana de 
interpretar, es el medio con el que el ser humano comprende y habita el mundo. En este 
sentido la literatura es capital, incluso fundacional podríamos decir, puesto que a través de 
ella no sólo se pueden crear realidades ficticias sino que se puede interpretar la realidad 
humana misma. Por eso para nuestro autor la novela ha de comprender el comportamiento 
humano, para lo cual ha de ser poliédrica, por lo que no ha de tener una forma definida o fija. 


En definitiva, según nuestro análisis, lo que J. Cortázar pretende en Rayuela es plasmar la 
crisis del ser humano occidental debida a la pérdida del valor de lo sagrado, de lo imaginario 
y de lo mágico; en lo cual coincide completamente con G. Durand. Así mismo ambos autores 
no se quedan en la mera crítica pues al mismo tiempo proponen el modo de superar tal crisis. 


Una breve comparativa entre Gilbert Durand y Julio Cortázar 


Tal y como hemos podido comprobar ambos autores buscan lo mismo, obviamente cada 
uno haciendo uso de sus herramientas propias. El antropólogo francés utiliza el ensayo y 
el escritor argentino la literatura como no podía ser de otra manera; sin embargo en el 
fondo el tema es el mismo. Lograr que la cultura y vida occidental supere el dualismo, el 
radicalismo en el que ha caído por el olvido y negación sistemática de toda una parte de 
la realidad humana. 


G. Durand a través de un análisis histórico de las diferentes concepciones filosóficas, 
antropológicas, religiosas... muestra como la cultura occidental ha supervalorado lo que 
él denomina el régimen diurno de la imagen. Este término recoge la actitud intelectual, 
cultural y moral dominante en occidente, donde todo lo vinculado a la razón, la lógica, 
la Verdad... ha sido considerado como lo único digno de ser conocido y lo propio del ser 
humano; infravalorando todo lo demás. El antropólogo francés lleva a cabo un concienzudo 
estudio sobre lo que él denomina las estructuras antropológicas del imaginario. Se trata 
de un análisis sobre el tipo de imágenes, símbolos y arquetipos que comparten las diversas 
culturas humanas y los esquemas que los estructuran. Se trata de elementos que captan la 
relación del ser humano con el mundo, los cuales se pueden organizar en diferentes gru- 
pos a través delo cuales analizar qué elementos se valoran como positivos y cuales como 
negativos. Es un sistema válido para saber cómo cada cultura ha percibido el cosmos y el 
lugar del ser humano en él. Según G. Durand la cultura occidental ha primado el régimen 
diurno de la imagen, ya que se ha basado en buscar explicaciones vinculadas a la raciona- 
lidad abstracta o lógica; excluyendo todo otro tipo de saber como válido. Debido a ello se 
ha negado un apartado fundamental de la existencia humana que ha de ser recuperado. 
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Su teoría filosófica y antropológica es una apología del rescate de dicho saber olvidado que 
permita reubicar al ser humano en su lugar en el cosmos. 


En este sentido el objetivo de ambos autores coincide, pues los dos reclaman la recuperación 
del valor imaginario, mítico, simbólico y mágico de la existencia humana. En el caso de la 
novela del escritor argentino todo esto se ve claramente en que parte del simbolismo de 
Rayuela refleja la cuestión de la necesidad humana de conciliar la vida y el mundo. Por eso 
uno de los temas fundamental es la reflexión en torno a aquello que pueda evitar que el 
sujeto moderno se identifique a sí mismo con la personalidad ficticia que él mismo crea. Así 
mismo otro de los temas capitales es el intento de no caer en una concepción de la realidad 
que la defina como mera materialidad, que niegue el aspecto imaginario, mágico y simbó- 
lico de la realidad humana. Por eso mismo la propia novela está construida de forma que 
obliga al lector a recrearla casi como si fuera una obra propia, siendo en esa reconstrucción 
donde se pone a prueba el mensaje de la obra. Rayuela está diseñada para que cada lector 
lea su propio libro, no sólo por las opciones que ofrece a la hora de decidir en qué orden 
leerla, sino especialmente por el gran número de elementos simbólicos que contiene. Éstos 
permiten a cada lector una comprensión personal y única, casi del mismo modo en el que 
los colores y las formas de un cuadro generan sensaciones muy diferentes en los diversos 
observadores. Gracias a esto la novela hace de puente entre lector y escritor de tal modo 
que el lector pasa a ser cómplice del autor. En este sentido para J. Cortázar leer Rayuela 
es un camino en el que el lector ha de aportar su propia experiencia personal para poder 
comprender el texto, busca que las cosmovisiones del lector y del escritor se fundan en el 
texto. Por eso el propio J. Cortázar habla de la necesidad de un lector activo, y es debido a 
esto que quien se acerque a su obra debe tener la voluntad de crearla si realmente quiere 
vivir la novela tal y como el autor la concibe. En la medida en que en esta obra se plantean 
situaciones que rompen con la lógica, se ponen las cosas en el límite de la racionalidad para 
así poder ir más allá, o más acá, de ella. Lo que esta novela solicita es que el lector deje al 
margen la lógica y contacte personalmente con la novela de una forma directa, es decir, 
quiere que los lectores abandonen su dependencia al discurrir racional y se deje llevar por 
el inconsciente, por la ensoñación. Quien se acerque a Rayuela debe Ilevar la lectura al 
plano personal, a su propia experiencia vital; debe ser capaz de vincular los sucesos de la 
novela con sus propias vivencias personales. 


Por cuanto acabamos de exponer y en la medida en que la novela trasciende la mera 
comprensión racional, toda lógica o explicación habitual, está mostrando los límites de la 
cultura occidental no para renegar de ella sino para verla tal cual es y no caer en extre- 
mismos. Rayuela busca mantener la tensión adecuada entre lo irreductible de la vida y los 
reduccionismos de la cultura, quiere entroncar vida e intelecto; no pretende que ninguna 
de la partes destruya a la otra. Es exactamente lo mismo que pretende G. Durand a través 
de su filosofía. En este mismo sentido el marco espacio-temporal en el que se desarrolla 
Rayuela muestra la visión naturalista del mundo, en la que no hay un tiempo lineal sino 
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circular o espiral. Por ello decimos que J. Cortázar se aleja del espíritu griego que sigue 
occidente y configura un mundo en el que la perspectiva espacio-temporal es similar al 
de las cosmovisiones orientales. Esto no debe llevar al equívoco de pensar que el escritor 
argentino propone la sustitución de una tradición por la otra, pues lo que realmente desea 
es conciliar lo mejor de ambas; exactamente igual que G. Durand. Su obra se desarrolla 
en esa tensión entre ambas cosmovisiones, por eso la narración transcurre en tensión 
entre los planteamientos existencialistas occidentales y orientales. J. Cortázar simboliza 
a través de imágenes y situaciones los límites de la cultura occidental, busca reconocer las 
fronteras del intelecto, de la pura racionalidad, para así poder hacer un uso más adecuado 
de ella y evitar caer en los excesos racionalistas. Mediante este ejercicio quiere lograr 
que el aspecto racional/cultural no se imponga al aspecto vital vinculado al instinto y la 
sensación. Rayuela he de ser leída como un experimento en el que se muestra de manera 
genial la tensión entre lo vital, en tanto naturaleza e instinto, y lo racional/cultural. La 
clave para entender este intento es ver que para J. Cortázar la cultura abarca tanto lo 
propiamente intelectual y racional como lo natural e instintivo. Por eso Rayuela dramatiza 
el conflicto entre cultura y vida, entre intelectualismo y antiintelectualismo. En definitiva 
lo que busca es una síntesis simbólica de los opuestos que atraviesan la existencia del ser 
humano concreto. 


Por lo tanto en cuanto acabamos de decir podemos comprender por qué J. Cortázar crea 
un mundo no reducido a leyes y principios, ni a las relaciones causa-efecto. La literatura de 
J. Cortázar es el umbral a una realidad que no cumple las leyes tradicionales de la lógica 
y por ello surge la cuestión del lenguaje, igual que sucede con G. Durand. Ambos autores 
se plantean cuál es la relación entre el lenguaje y el mundo, y cómo analizar el lenguaje 
con él mismo. En Rayuela, igual que sucede en la hermenéutica, el lenguaje tiene un doble 
juego paradójico, ya que por un lado limita la realidad en la mediad en que no se puede 
ir más allá de él, y por otro lado es el único medio para ir al trasfondo inapalabrable de la 
realidad misma. En este sentido el lenguaje funciona al mismo tiempo como herramienta 
supeditada a la lógica, y como la única herramienta de la que dispone el escritor para 
superar esa misma lógica. Para conseguir ir más allá de la lógica del lenguaje pero usando 
el lenguaje, J. Cortázar cuenta con el lector y su capacidad de interpretar. Por eso quien 
lea Rayuela ha de aceptar la tarea de ser un creador de sentidos y ha de buscar el sentido 
profundo más allá de lo que las palabras expresan, ya que ha de interpretar los símbolos 
para poder captar lo que el autor quiere transmitir realmente. 


Podemos ver por lo tanto cómo ambos autores confluyen en su forma de ver la realidad 
humana y las necesidades de la cultura occidental para superar sus problemas. Todo esto 
lo hemos analizado en la novela de J. Cortázar gracias a la aplicación de la mitocrítica de 
G. Durand. Los juegos simbólicos que transmite la obra del escritor argentino plasman la 
concepción filosófica del antropólogo francés así como de las diversas corrientes que este 
último aúna. 
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Análisis Mitocrítico de Rayuela 


El estudio sobre Rayuela que hemos llevado a cabo nació con la intención de analizar desde 
una perspectiva mitocrítica las imágenes y los símbolos que conforman la novela. Hemos 
estudiado, en la medida en que nos ha sido posible, dichos elementos, intentando siempre 
justificar y razonar las interpretaciones hechas. El objetivo ha sido interpretar la Rayuela 
de J. Cortázar con un método nunca aplicado en ella, tal y como lo hemos hecho, para de 
este modo poder comprenderla desde una perspectiva nueva. A continuación expondremos 
las conclusiones a las que hemos llegado, intentaremos aglutinarlas para poder ver de un 
modo sintético cuales son las líneas generales de la interpretación que hemos llevado a 
cabo sobre esta magnifica obra literaria. 


La novela gira en torno a H. Oliveira, un personaje rico en matices y psicológicamente com- 
plejo. Su análisis ha desvelado una evolución personal profunda, un paulatino acercamiento 
al régimen nocturno de la imagen y dentro de dicho régimen a las estructuras sintéticas en 
concreto. H. Oliveira es un buscador que va tras algo que en un principio no se sabe en qué 
consiste, lo que sí queda clara es su personalidad atormentada e insatisfecha, así como su 
mentalidad y sus actitudes patriarcal-racionalistas. Esto se ve en que cuanto busca lo hace 
exclusivamente por y para sí mismo igual que el héroe clásico. Se trata de alguien muy seguro 
de sí mismo, orgulloso y con cierto complejo de superioridad. Es una persona muy culta y 
podríamos imaginar que incluso atractivo ya que tiene éxito con las mujeres. Estas cualidades 
son las que le dan esa altanería, esa pretendida superioridad sobre los demás. No se trata 
de una persona que esté preocupada por ninguna causa mayor que la suya propia y por ello 
vemos en el camino que quiere recorrer una postura diurna, racionalista y patriarcal. Los 
adjetivos que mejor lo definen son los de intelectual y buscador activo guiado únicamente 
por el logos. En este sentido posee las características del héroe solar clásico y su aventura 
comienza como tal; no se conocen sus orígenes, nada se sabe de su familia ni de su pasado 
y con la espada de la razón en ristre sale de Buenos Aires para llegar a París en busca de 
su vellocino de oro. Así se nos presenta el protagonista de Rayuela, pero no tardaremos en 
empezar a notar los cambios que vive en su persona gracias a una mujer que lo guía en 
su camino, a través de la cual se adentra en un nuevo modo de comprender la realidad. 


Al leer la novela, siguiendo el cuadro de dirección, el primer capítulo nos introduce en un 
mundo nocturno, repleto de imágenes que generan cierta sensación de desasosiego e inco- 
modidad. J. Cortázar sitúa al lector directamente en uno de los temas capitales de la obra: 
el carácter simbólico del mundo humano. Es decir, la capacidad de interpretar el mundo 
que el ser humano lleva a cabo de un modo natural y automático. En el primer capítulo, 
en apenas dos páginas, se nos ha dado todo el contexto filosófico de la novela, ya que las 
grandes cuestiones que J. Cortázar quiere plasmar se plantean de forma escueta para luego 
seguir profundizando en ellas durante toda la novela. En el capítulo que le sigue expone 
tanto el carácter del protagonista como sus actos de una forma brillantemente resumida que 
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en un primer momento pasa desapercibida, pero que al leer por segunda vez la novela ve 
claramente. Esto se debe a que el capitulo comienza con una pregunta: “¿Encontraría a la 
Maga?” Queda así expuesto de antemano tanto el carácter buscador de H. Oliveira, como 
el objeto de su búsqueda. El tema de la búsqueda en un principio se puede vincular con 
la aventura clásica del héroe que parte armado hasta los dientes en busca de la princesa, 
esposa o hermana desaparecida. Las armas que blande H. Oliveira son la razón abstracta y 
los conocimientos culturales de los que hace gala. La mujer que busca no ha sido raptada, 
ni embrujada, ni necesita de su ayuda; sin embargo sí parece, en un principio, necesitar de 
nuestro héroe pues de entrada puede pensarse que es una persona un tanto perdida e incapaz 
de arreglárselas sola. Poco a poco según avanzamos en la novela podremos ver cómo estos 
aspectos negativos de la Maga van diluyéndose. Esta mujer simboliza lo que H. Oliveira 
busca, representa el contrapeso al patriarcalismo y racionalismo excesivos de H. Oliveira 
y en última instancia se presenta como el objeto mismo de la búsqueda del protagonista. 
La Maga encarna los arquetipos matriarcales ya que el régimen nocturno toma forma en 
el personaje femenino; de forma que la balanza descompensada en un principio hacia en 
régimen diurno, debido al carácter de H. Oliveira, queda equilibrada. La Maga es la vida y H. 
Oliveira es el espíritu; él es el buscador activo, heroico y racionalista que a través del amor 
como iniciación va transformándose en el antihéroe, se acerca a lo instintivo e inconsciente. 


La Maga en último sentido simboliza la Diosa Madre, la matriz del mundo, en definitiva el 
sentido de la vida en su aspecto telúrico; representa la vida y la muerte, el gran misterio en 
el que inicia a nuestro buscador masculino. La Maga es símbolo del espíritu del bosque o 
de los animales, el “anima” sagrada a través de la cual el hombre lleva a cabo su iniciación. 
Del mismo modo que las Diosas Madres de la antigúedad eran las señoras de la vida y la 
muerte, e iniciaban en los misterios de la vida, la Maga inicia a nuestro buscador. Gracias 
al proceso iniciático en el que la Maga introduce a H. Oliveira, éste se abre a un mundo 
nuevo para él. En este sentido podemos interpretar París como un útero, una crisálida en 
la que el buscador vuelve a nacer totalmente renovado. Imagen que J. Cortázar representa 
a la perfección por el aspecto laberíntico, cavernoso y húmedo que tiene París, el cual se 
nos presenta como una oscura gruta que ha de ser recorrida acompañado por la Maga. El 
carácter oscuro, húmedo y agobiante que tiene París es una imagen de la matriz, el lugar 
donde se gesta la vida; por eso el papel de la Maga es fundamental y no podía sino ser una 
mujer quien iniciase a nuestro buscador. 


Teniendo todo lo dicho en cuenta podemos afirmar que La Maga es imagen de la Diosa 
Madre, la cual implica la ambivalencia de la vida y la muerte que son elementos correlativos: 
nacer es salir del vientre materno y morir es regresar a la tierra. Podemos ver estas cuali- 
dades ambivalentes en la Maga, pues es una madre que pierde el hijo real (Rocamadour el 
bebé que ella tiene y que acaba por morirse) y al mismo tiempo pare un hijo simbólico (H. 
Oliveira). Así mismo el rito que lleva a cabo nuestro buscador supone una muerte simbólica 
y su consecuente renacer. El recorrido por el inframundo parisino supone la muerte del H. 
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Oliveira patriarcal-racionalista y su renacer como iniciado en los misterios matriarcales. En 
ese sentido París funge cual útero ritual del que nuestro protagonista emerge con la ayuda de 
la Maga en tanto matrona. La imagen que mejor recoge ese aspecto de matriz, de crisálida, 
que es París es la del laberinto ritual y la Maga en tanto guía de ese laberinto-útero-matriz 
es la Gran Madre; ella es quien se encarga de que un nuevo H. Oliveira sea parido. 


Por tanto podemos afirmar que la Maga representa a la Diosa, a la Gran Madre, y por 
ello encarna los arquetipos matriarcales nocturnos. Sin embargo hay una característica 
de la Maga que no es habitual en las diosas madres de esta índole, la cual consiste en el 
desconocimiento de su propia función de iniciadora. Ella no sabe qué es lo que hace, no 
es consciente del papel que lleva a cabo; simplemente sigue sus instintos y se deja llevar 
por ellos. En este sentido parece ser más bien una mensajera de la deidad, una especie de 
receptáculo en el que la Gran Madre, el Misterio, ha dejado impresa una forma de vivir 
que nuestro personaje femenino sigue sin ser consciente de ello. Por otro lado, aunque 
en el mismo sentido, puede vincularse a la Maga con los personajes mágicos y poderosos 
de los cuentos y mitos, que se hacen pasar por seres humanos normales y corrientes para 
enseñar cosas maravillosas sólo a aquellos que estén dispuestos a seguirlos. En ambos casos 
la función de la Maga como iniciadora y su vínculo con la Diosa sigue siendo el mismo, por 
tanto son funcionales dentro de nuestro esquema. 


La Maga muestra a nuestro buscador solar que la vida no ha de plantearla desde una pers- 
pectiva polémica, que no debe buscar una sola verdad y que él sólo no puede encontrar lo 
que busca, ni que tampoco debe hacerlo de un modo egoísta e individualista. Ella le enseña 
a ver la vida como se mira un caleidoscopio, es decir, como algo que resulta hermoso en la 
medida que cambia de manera irregular. La Maga en tanto Diosa Madre sabe que el misterio 
de la vida es el enigma de la muerte. Ella sabedora de una manera inconsciente, instintiva, 
de que los contrarios están implicados y que el sentido radica en hacer dialéctica de ellos, 
quiere mostrárselo al buscador argentino. Por eso enseña a H. Oliveira que si quiere hallar 
lo que busca debe olvidar la pretensión de alcanzar absolutos. Esa es la lección que le da 
la Maga y que nuestro buscador poco a poco va asumiendo. Se trata de una lección sin 
palabras, sin discursos ni argumentos; es una lección simbólica y ritual. Son las imágenes, 
los gestos y los acontecimientos quienes hablan; ya que la enseñanza se da de una manera 
intuitiva, natural e inconsciente, en la que H. Oliveira va asimilando y haciendo suyas las 
enseñanzas de la Maga. 


Para poder entender cuanto venimos contando es fundamental interpretar esta obra de J. 
Cortázar en clave existencial, pues son las grandes cuestiones de la existencia las que en 
ella se tratan. Pero, además de plantear esa problemática filosófica, J. Cortázar pretende 
también hacer que la obra misma sirva de Mandala, de laberinto o de rayuela. Rayuela es 
una obra que ha de ser abordada como un rito de paso, por tanto leerla significa iniciarse 
en los misterios de la Diosa, a través de la Maga. No hay que pensar que la clave de la bús- 
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queda de H. Oliveira consiste en buscar una realidad trascendente o alcanzar una especie 
de iluminación, de santidad ni nada por el estilo. La verdadera clave existencial y elemento 
capital de la novela es la búsqueda del amor paradisíaco matricial; es decir, el reingreso en 
el Gran Útero Materno, no tras la muerte sino en vida. Rayuela trata del amor al sentido 
profundo de la existencia como apertura al infinito. La capacidad de abrirse a la existencia 
asumiendo todo cuanto ella tiene de humano, de aceptar la vida y la muerte siempre desde 
el amor: eso es lo que realmente busca H. Oliveira y en lo que la Maga lo inicia. Obviamente 
no se trata de algo que se pueda conseguir de facto, sino que es una promesa, la creencia 
en que es posible alcanzar dicho Kibbutz del deseo, tal y como dice el propio H. Oliveira, 
es todo lo que aspira a conseguir. 


Es gracias a la promesa de lograr dicho amor matricial que H. Oliveira puede transcender 
el ego y abrirse al ser. El buscador que era cuando empezó, esa persona patriarcal e indivi- 
dualista, pasa a ser alguien que está dispuesto a abrirse a algo más grande que él mismo. 
H. Oliveira comienza buscando el Ser, el espíritu absoluto hegeliano, la Verdad última y 
trascendente que dé cuenta de todo. La Maga le muestra que no es eso lo que realmente 
busca, le inicia en la senda del sentido y no de la Verdad. El Ser absoluto no es algo que el 
ser humano pueda comprender, apalabrar, conceptualizar o experimentar. El ser que le ha 
sido dado experimentar al ser humano es existencial, mortal, cambiante. H. Oliveira aprende 
que aceptar lo existencial y olvidar el Ser abstracto es el camino que lo llevará al sentido, no 
a la Verdad absoluta, sino a la verdad-sentido. Tras conocer a la Maga, a la personificación 
de la Diosa, e iniciarse en sus misterios ya no busca la Verdad, que sería para sí, sino que 
va tras el sentido que es para los otros y en el todo, al tiempo que para uno mismo. Así H. 
Oliveira rompe la clausura mental en la que vivía y se abre a lo infinito. 


La relevancia que tienen todos los matices que forman parte de la búsqueda de H. Oliveira 
se debe, sobre todo, a que en ellos se plasma la imposibilidad real de alcanzar aquello 
que busca. Sólo puede lograr lo que busca de manera simbólica, surreal e imaginaria. H. 
Oliveira poco a poco llega a comprender que su meta no es posible realmente y que en 
ello precisamente radica lo bueno, lo esencial y digno de ella. Su búsqueda es sólo posible 
de un modo imaginario, surreal, sublime-subliminal; llegar a entender esto le supone un 
gran esfuerzo y un mayor sacrificio personal. El esfuerzo de dejar de lado todo cuanto ha 
sido y ha creído, el sacrificio de abandonar a la Maga su verdadero amor. H. Oliveira tiene 
que dejar de lado al misterio encarnado, a la Diosa Madre que representa nuestra querida 
Maga. Ella es el paraíso, el Kibbutz del deseo que se puede alcanzar en vida y que tanto 
ansía nuestro protagonista; sin embargo debe dejarlo ir ya que sólo puede amarlo como 
un sueño, un recuerdo o una fantasía. A la Maga hay que dejarla ir para poder asumirla ya 
que la enormidad que la habita, el misterio del que se compone, la vida en estado máximo 
que la atraviesa, es demasiado para un ser humano. Al final H. Oliveira es, como ya dijera 
Nietzsche, humano demasiado humano. Quizás lo más dramático de esto es el hecho de 
que H. Oliveira lo que busca, a la Maga, lo encuentra desde el primer momento sin estar 
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suficientemente abierto, despierto, para darse cuenta de ello y no puede sino echarlo a 
perder. El verdadero drama humano que nos relata J. Cortázar en ello es que precisamente 
eso mismo sucede en la existencia humana, ese amor-sentido, no puede alcanzarse plena- 
mente en vida: sólo podemos tenerlo como promesa. Es un drama y al mismo tiempo un 
don, pues es la promesa del paraíso lo que funge como guía existencial. 


Esa es la gran tragedia de nuestro buscador y la nuestra propia: que lo más deseado, amado 
y buscado hay que dejarlo ir pues sólo así tiene sentido; es demasiado para una persona 
querer tener una existencia en el paraíso, alcanzar la verdad-sentido en vida. Sin embargo 
se trata de una tragedia positiva, enriquecedora y donante de sentido, ya que gracias a ella 
la vida adquiere tonalidades antes impensables; por ello una nueva luz alumbra todo sin 
deslumbrar nada. En la búsqueda de la verdad-sentido, que ahora podemos definir como 
amor paradisíaco matricial, H. Oliveira quiere abrirse a lo infinito, a aquello que no tiene 
nombre pues las palabras no alcanzan a definirlo. Ese camino de total apertura es el que 
nuestro buscador seguirá tras la iniciación de la Maga, pero para iniciar tal recorrido debe 
abandonarla y abandonar París. Una vez finalizada la iniciación el iniciado debe recorrer 
por sí mismo el resto del camino tal y como sucede en los mitos y cuentos populares. Será 
en Buenos Aires donde acabe por transitar su sendero personal con ese nuevo espíritu y 
objetivo en la mente y en el corazón. 


Una vez iniciado H. Oliveira necesita de un elemento capital para lograr la mediación de 
los contrarios, para superar su actitud dualista, egoísta e individualista. H. Oliveira acaba 
por ser consciente de que son las relaciones interpersonales las que resultan fundamentales 
para que vaya acercándose a lo que anhela, que éstas son las que acaban por permitirle la 
consumación de su búsqueda. La Maga en un primer momento y posteriormente Traveler 
y Talita?, son quienes muestran a H. Oliveira que el mundo puede ser visto de un modo 
diferente. Las relaciones interpersonales de las que en un principio parecia huir son al final 
quienes lo salvan. Él mismo se da cuenta y acabará por aceptarlo. No sólo llega a admitirlo 
sino que llegará a verlo como necesario, hasta tal punto que acaba por considerar que lo 
que busca no tiene sentido si no es para compartirlo. 


Por tanto los otros llegarán a ser uno de los elementos que confieran sentido a todo su 
camino, no sólo por conseguirlo con ellos sino también para ellos. En este mismo sentido, 
aunque a otro nivel diferente que el de la Maga y la pareja bonaerense, es importante el 
grupo de amigos parisinos llamado “El club de la Serpiente”. Se trata de una especie de 
fraternidad iniciática en la que se juntan personalidades distintas con una misma inquietud. 
El propio nombre del club tiene un claro carácter matriarcal y nocturno, pues la serpiente 
es un animal vinculado a dicha cosmovisión y régimen de la imagen. Las reuniones del 
club son más bien encuentros esporádicos en los que se juntan para fumar, beber, escuchar 
jazz y discutir sobre arte, literatura, filosofía, historia... El grupo de amigos es de lo más 





2 Se trata de una pareja amiga del protagonista, con los que convive en su vuelta a Buenos Aires. 
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heterogéneo y no parece existir una verdadera amistad entre sus miembros, son todos 
ellos personas bastante independientes que se juntan por tener inquietudes similares. 
Sin embargo en ciertos momentos de la novela algunos de los miembros quedan entre 
ellos al margen de las reuniones del club, por motivos mas normales como tomar un café 
o dar un paseo. En Rayuela las relaciones interpersonales son, pues, muy importantes 
y marcan un aspecto fundamental tanto de la novela, como del desarrollo personal de 
su protagonista. Estas interacciones son, en definitiva, una muestra mas de que el amor 
es el núcleo de la búsqueda. Esto queda claro cuando al final H. Oliveira asume que ya 
no va a encontrar a su Maga, que no va alcanzar lo que tanto desea y sin embargo está 
dispuesto a vivir según lo que ha aprendido, por lo que se lanza sin temor hacía lo otro, 
los otros, consiguiendo por fin abrirse por completo. Nuestro buscador lleva a cabo este 
último acto aun a riesgo de abrirse la cabeza literalmente? y de romperse el alma simbó- 
licamente. Por eso consideramos que en parte logra lo que buscaba en la medida en que 
le es posible hacerlo. Lo fundamental es que consigue reconciliarse consigo mismo y con 
el mundo, aceptar la vida tal y como es sin imponerle sus necesidades racionales. Se trata 
de un éxito a medias y por tanto también de un fracaso parcial. H. Oliveira acaba por ver 
que asumir, aceptar y amar su situación existencial es lo que realmente puede permitirle 
alcanzar cuanto realmente necesita. 


Como venimos diciendo el amor y la amistad son los elementos motores fundamentales 
de Rayuela. Los cuales vienen simbolizados a través de las imágenes del laberinto, el 
Mandala y la. Estos tres elementos simbolizan la implicación, la sistematización, de los 
opuestos. Todos ellos aportan distintos y ricos matices al camino y al objetivo del prota- 
gonista de la novela. La imagen central que tenemos en Rayuela es la del laberinto, el 
cual es símbolo del rito de paso que H. Oliveira lleva a cabo en forma de búsqueda. El 
laberinto parisino, es decir el propio París, está lleno de recovecos, es oscuro y húmedo y 
no puede ser recorrido sin la ayuda de la Maga en tanto guía; este laberinto dejará paso 
en Buenos Aires a la rayuela. Sin embargo la imagen común que está funcionando en 
ambos casos es la del Mandala; un Mandala es un elemento utilizado en la meditación 
para alcanzar estados de conciencia elevados; en ese sentido tanto el laberinto como la 
rayuela simbolizan esa conciencia más plena que quiere alcanzar nuestro buscador. Así 
como en París la ayuda de la Maga era imprescindible, cuando H. Oliveira llega a Argen- 
tina es ya un iniciado y no necesita de guías, aunque sí de compañeros de camino; por 
eso, así como la Maga guió a nuestro buscador a través del laberinto parisino, Traveler y 
Talita lo acompañarán a jugar a la rayuela bonaerense. A pesar de que la imagen cambia 
(laberinto por rayuela) el mensaje de fondo sigue siendo el mismo. Pues H. Oliveira 
continua su desarrollo personal del régimen diurno al nocturno, de lo patriarcal a lo 
matriarcal, de la Verdad al sentido. 





3? Nos referimos al momento en el que salta desde la ventana del Hospital hacía la Rayuela en la que están el resto de 
personaje mirándolo, creyendo que va a suicidarse. 
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Gracias a la iniciación comenzada con la Maga y continuada por su cuenta más acompa- 
ñado de la pareja amiga H. Oliveira aprehende que, en el centro del laberinto, en el cielo 
de la rayuela, están los otros como uno mismo. El resto de personas, creencias, sueños, 
ilusiones... todo cuanto la razón diurna había calificado de mentira, acaba por emerger 
como elemento vitalmente necesario para alcanzar el sentido. Cuando H. Oliveira por fin 
entiende que son los otros los que dotan de sentido a la existencia se percata de que las 
verdades son múltiples y es en ese preciso momento cuando su búsqueda coagula. El relato 
mitológico que comenzó con el héroe solar en busca del vellocino de oro, que pasó a ser el 
del antihéroe que vagaba por la noche dejándose llevar por los instintos y lo inconsciente, 
acaba con un personaje asuntivo, medial, que acepta su condición existencial humana. Se 
trata de una aceptación pasiva y activa, pues asume lo que le toca vivir y al mismo tiempo 
lo busca lanzándose a ello. Según esto que hemos dicho y analizado podríamos definir 
Rayuela cómo un relato de valor mito-simbólico en el que el protagonista representa un 
personaje medio entre el héroe y el antihéroe, que halla cuanto busca en el amor-sentido 
a través de la iniciación. Podríamos hablar en este sentido de Rayuela como un relato 
mitológico posmoderno. 


Por lo tanto podemos concluir que Rayuela no es una novela escrita para el puro entreteni- 
miento, sino que quiere mostrar un modo de estar en el mundo; plasma una forma de ver 
la vida, el mundo, el ser humano y la muerte vinculada al sentido. J. Cortázar perfila un 
modo de ser humano que va más allá de las categorías de la razón, habla de un ser humano 
que no es sólo razón abstracta, que es también imaginativo, soñador, irracional y juguetón. 
Por eso la lectura de Rayuela ha de tomarse como una especie de juego, de rito, en el que la 
participación del lector es fundamental. J. Cortázar se limita a describir lo mínimo posible. 
El aspecto físico de los personajes es algo que debe crear la imaginación del lector, los lu- 
gares son apenas definidos, no hay un argumento sólido, el espacio y el tiempo bailan y se 
difuminan constantemente. Los único detalles que destaca son los necesarios para generar 
la atmósfera buscada, se describen las luces, los sonidos, los olores, la temperatura, la hu- 
medad o sequedad del ambiente... ese es el único tipo de descripción que existe en cuanto 
al contexto se refiere. La novela consiste en diversas series de elementos dispuestos para 
crear entornos que trasladen las sensaciones que uno debe tener en las circunstancias en 
las que se encuentra nuestro buscador. J. Cortázar es un maestro en transmitir sensaciones 
mediante simples pinceladas como las que acabamos de mencionar. Será tarea del lector 
imbuirse del todo y vivir todas las experiencias y sensaciones junto con los personajes. Las 
emociones, pensamientos, esperanzas... ese tipo de elementos sí que tienen una descripción 
mayor, pero por lo demás J. Cortázar deja que el lector cree el mundo de Rayuela a su gusto. 
Él sólo se encarga de crear la atmósfera y el desarrollo de los personajes. Igual que en un 
ritual, en el que al iniciado no se le explica nada más que lo justo y necesario para que pueda 
llevar a cabo el rito; las consecuencias, significaciones y la profundidad de la experiencia es 
algo que él mismo debe experimentar. J. Cortázar ha dispuesto el laberinto, el Mandala y 
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la rayuela para que todo aquél que quiera hacerlo se adentre en ella y experimente el rito 
iniciático en su propia persona. Aceptar o no la invitación es siempre decisión del lector y 
de la disposición que tenga a entregarse a la experiencia. ¿Juegas? 


Conclusiones 


La intención de este artículo ha sido mostrar el valor que la filosofía tiene hoy en día. Ya 
que una vez dejadas de lado las ansías por alcanzar una explicación única a la ciencia, el 
pensamiento filosófico busca un nuevo lugar. Dentro de los planteamientos hermenéuticos 
es partiendo del lenguaje como la filosofía quiere entender las formas en las que el ser hu- 
mano ha buscado el sentido de su existencia. Desde lo mitos clásicos, la filosofía, el arte, la 
literatura hasta la física, la matemática o la política, el ser humano ha inventado historias 
de sentido. Entendemos así que toda creación humana es un relato de sentido, por ello 
desde la hermenéutica se pretenden articular herramientas que permitan comprender el 
fondo de las diversas expresiones culturales. 


En esta línea, el pensamiento de Gilbert Durand es clave, pues nos transmite toda una 
tecnología capaz de exponer el relato de fondo que origina toda obra humana. Ya que la 
creación artística, intelectual, cultural o espiritual mana de una misma fuente; la búsqueda 
del sentido. La obra del este filósofo francés nos enseña a entender el sentido profundo, la 
necesidad a la que las obras humanas responden. Se trata de un conocimiento fundamental 
para ver que las cuestiones son las mismas, para saber que lo que cambian son las formas 
de expresarlas. Es por tanto un conocimiento fundamental en un mundo cada vez más 
tecnificado y superficial en el que la pregunta por el sentido parece obviarse. 


En este caso en concreto hemos visto que una novela, Rayuela, transmite las grandes cues- 
tiones humanas mediante imágenes adecuadas a su tiempo. Hemos visto que a través de las 
vicisitudes de un personaje ficticio podemos vivenciar en nosotros un cambio. Podemos ver 
las respuestas que buscamos sin ni siquiera darnos cuenta de ello, pues esa es la magia del 
símbolo. El genio de Julio Cortázar es capaz de trasladar de una forma simbólica, onírica e 
imaginativa las cuestiones más sesudas y fundamentales para nuestra felicidad. 


Por todo esto, la comunión de estos dos autores nos muestra el valor que toda obra cul- 
tural humana posee, la utilidad de abrirnos al mundo sin temor a imaginar. Pues son las 
imágenes, los símbolos, los sueños... los únicos capaces de dar una respuesta de sentido, 
siempre abierta, plural y cercana a todos por igual. Es por ello que este breve ejercicio de 
interpretación nos muestra la validez de la propuesta hermenéutica. Si aceptamos que el 
ser humano es un animal lingüístico, podemos entender nuestra vida como un cuento y 
en nuestra queda el relato que queramos contar. Aceptemos nuestra condición humana, 
demasiado humana, y vivamos por el sentido no por la verdad. ¿Qué clase de mundo eres 
capaz de imaginar? 
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a Resumen D 


La psicología transpersonal aunque recurre repetidamente a la filosofía carece en sí de 
un discurso teórico al uso que fundamente con cierta precisión la idea de Verdad que 
maneja. Eso no quiere decir, para nada, que este discurso no exista, por más que sea 
de forma latente. En el artículo trato de hacer patente la teoría de Verdad que utilizan, 
consciente o inconscientemente, los psicoterapeutas transpersonales en el desempeño 
de su trabajo. Es en la elaboración de la articulación de una epistemología para la 
psicología transpersonal donde descubro la filosofía de Ortiz-Osés de la mano de su 
discípulo Luis Garagalza, que, a su vez, me ayuda a conocer con mayor profundidad la 
filosofía hermenéutica. En Ortiz-Oses, en particular, y con la hermenéutica, en general, 
encuentro, en gran medida, la epistemología tras la cual iba. 


Palabras clave: Hermenéutica, psicología transpersonal, Ortiz-Osés, Filosofía. 
Abstract 


Transpersonal psychology, although it repeatedly resorts to philosophy, itself lacks a theo- 
retical discourse of use that founds with some precision the idea of Truth that it handles. 
That does not mean, not at all, that this discourse does not exist, even if it be latently. 
In this article, I try to explain the Truth theory that transpersonal psychotherapists use, 
consciously or unconsciously, in the performance of their work. It is in the elaboration 
of the articulation of an epistemology for transpersonal psychology that I discover that 
the philosophy of Ortiz-Osés goes in hand of his disciple Luis Garagalza, which, in turn, 
helps me to know hermeneutical philosophy more deeply. In Ortiz-Oses, in particular, 
and hermeneutics in general, I largely find the epistemology after which he went. 
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a Pütchi palitkua'ipalu N 


Achaajaa nikiiru naa suma’iwajatkat süpü suno'utia putchi chia niyataka wane waneepia. 
Tú nnojo akiija’in tü, jaya’in ma’in, tú kasakat, shialeja mka sa'in wannepia. Tú nüsha- 
jakat siina’insti núkua'ipa numiliwa tü kasa nüküjakat shimúin sumaa na'injúin lotúin 
wannepia sumaa nnojol'in so'opúna na'in, nnaa ayatakat suma tu akua'ipakat. Suna’in 
tú shia na’injakat shia tü entirakat suma kasa sukwipa tü naachajakat achiki süpüla tú 
ano'uta wakua'ipa epunajiiin no’ustiiin kasa chií aküjakai nümüin Ortiz-Osés na’upuna 
chii núkújakai númiin Luis Garagalza, eepuna’i tú numuliajitin epunaajúintu'in nirajúin 
kasa mulo'u wattapuna'in tú kasa núshataka siin’in tú stimaiwajatkat. Chii Ortiz-Oses 
to'usutúin tü achajalakat achiki na’in. 


Piitchiirua katstiinsiikat: ashatakat sukua'ipa stimaiwajatú, tú ano'uta akua'ipa, Or 
tíz-Oses, wekiirujutu. 








< d 





Introducción 


os hemos acostumbrado a afrontar lo concreto desde la generalidad. Advertimos que 

lo concreto es peligroso y preferimos lo desconocido que siempre tiene un marcado 

aspecto generalizador. De hecho el ser humano genérico es el gran personaje que 
se busca en innumerables tratados filosóficos y psicológicos. En este ámbito de lo abstracto 
la aproximación se entiende como identidad y este dislate tiene efectos sobre la psique 
individual, que es concreta y por ende irrepetible y singular. 


La fe adquirida en la escritura y en las palabras que construyen esos genéricos nos ha hecho 
olvidar que con ellas no se agota el pensamiento. Solo las imágenes tienen esa capacidad 
pues a ellas les es dado el poder de lo simbólico que logra que algo sea distinto de lo que 
(a)-parece. La imagen es superior, en suma, porque se conforman a través de sus contrarios 
(lo patente y lo latente, lo terrenal y lo celeste, lo literal y lo simbólico, etc.). Y aquí, puede 
decirse, es donde habita la filosofía de Ortiz-Osés. 


La vida auténtica -la de la superación y re-creación de contrarios-es el gran tema de este 
filósofo que reconoce desde un principio que lo que no conocemos y nos ocasiona vértigo es 
realmente lo propio. Ortiz-Osés abomina de lo genérico, como abomina de su predecesora: 
la esencia. Solo ya con ello va al encuentro de la existencia. 


Así pues, puede decirse que la de Ortiz-Osés es una filosofía del ser encarnado o huma- 
nado que rebasa, y hasta traspasa, a los individuos necesitados de adaptación al medio 
objetivo y que se decantan por una filosofía del ser abstracto. Es por ello por lo que resulta 
en estos momentos una filosofía también sólidamente terapéutica que muestra como el 
medio objetivo -pretendidamente univoco y no simbólico- solo es capaz de devolver a los 
sujetos que se rinden ante él un espejismo de control del propio medio, muestra, dicho de 
otro modo distinto, como la persona siendo alguien que realiza algo no se reduce a ello 
(Ortiz-Osés, 2003: 108). 
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Como enseña la filosofía del hermeneuta, la realidad objetiva que se tiene como la realidad 
dada forma parte de una interrealidadmás amplia, a la que se llega desde el conocimiento por 
comunión, o utilizando un concepto algo más ortodoxo para la filosofía, por participación. Y 
es esta participación la que precisamente nos invita a abandonar parcialmente el pensamiento 
objetivante a favor del pensamiento simbólico que, ineludiblemente requiere de una razón 
afectiva. 


¿Qué consiguen el pensamiento simbólico y la razón afectiva? Son los únicos capaces de 
reconstruir los contrarios. Y como lo hacen desde el elemento de la participación ayudan, 
y vuelvo a la idea de ver la profundidad terapéutica que posee la filosofía de Ortiz-Osés, a 
re-conocer los contrarios que nos constituyen -y de ahí esa idea tan osesiana de que solo 
el bueno puede saber que realmente no lo es-. 


El autoconocimiento y la terapia van de la mano. ¿Qué nos enseña Ortiz-Osés de nosotros 
mismos? Que, se viva lo que se viva, el sentido de junción siempre asiste a nuestra alma, 
es decir, nos enseña a crecer o a ampliarnos ante los hechos. También nos enseña que 
lo bello y lo virtuoso conviven en uno con lo absolutamente intolerable. Cuando esto se 
acepta -el paralelo arquetípico se da cuando el héroe se somete a su propio fin- es cuando 
nos empezamos a dar cuenta de que nosotros y eso que negábamos en nosotros somos, 
como dice Campbell, una sola carne. El valor terapéutico de dicha asunción reside en que 
el sujeto que vive esta experiencia renace fortalecido de parecida forma a cómo crece quien 
ha experimentado su muerte. 


Por cuestiones que aquí no vienen al caso relatar empecé a investigar los fundamentos 
filosóficos que daban soporte a un tipo de psicoterapia que se engloba en la psicología que 
se hace llamar transpersonal. Cuando me enfrenté al importante tema de los problemas de 
la epistemología en la psicología transpersonal, no tengo ninguna duda de que la filosofía 
de Ortiz-Osés vino en mi auxilio y lo hizo por dos razones. Una era su propia filosofía que 
como ya he defendido aquí de forma muy breve resulta de por sí terapéutica. La otra razón 
tiene que ver con la invitación que supone toda su filosofía a conocer la hermenéutica. Es 
esta segunda razón la que a mí me ayuda sobremanera a acometer la investigación de la 
que hablo arriba. Con la filosofía hermenéutica pude elaborar una epistemología para la 
psicología transpersonal, que es justamente la que presento en este artículo, 


El Testimonio 


Creer es un ejercicio del pensamiento y como tal crea provisionalmente un orden que 
ahuyenta el sinsentido. Cuando la creencia se transforma en opinión ese orden provi- 
sional toma la arriesgada forma de orden aparentemente definitivo. A diferencia de la 
creencia y de la opinión, la fe, que es netamente alguna revelación que se experimenta, 
no emana de pensamiento alguno, de hecho las más de las veces recela de prácticamente 
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todo tipo de pensamiento y vive más cómoda en el dogma (que en el fondo no es más 
que un pensamiento vicario). De hecho lo que a la revelación le sucede es que siempre 
va por delante de la reflexión racional y por eso es ya de por sí tan problemática. La fe 
dice saber de un orden -es certidumbre, como dice Weil, (1996: 195) de que el bien es 
uno- pero no necesita creer. La creencia puede ser colectiva, la fe, por más que se quiera 
mostrar lo contrario, es radicalmente individual, proviene de un auxilio de la gracia: 
“Platón describe como el hombre auxiliado por la gracia sale de la caverna del mundo, 
pero en ningún momento dice que una ciudad pueda salir de ella. Antes al contrario, 
representa a la colectividad como una especie de animal que impide la salvación del 
alma” (Ibíd,: 111). 


La psicología transpersonal vinculada a la filosofía del todo es Uno, se juega su verdad 
al auxilio de la gracia, y lo que dice esta psicología es que puede ayudar a activar dicha 
ayuda. Con la mayoría de sus métodos se trata de rebasar la mente analítica del paciente 
para luego regresar a ella. El uso de drogas en la terapia sintetizaría, a mi parecer, toda 
la lógica de otros métodos que prescinden del uso de las drogas: un tambor que suena 
rítmica y monótonamente, hiperventilación, vibración corporal, biodanza, hemi-sync, 
masajes emocionales... se trate del procedimiento que se trate siempre se busca apartar a 
ego, aunque sea solo por un momento, de la torre de vigilancia que representa el eje de la 
personalidad. La teoría se va construyendo según se rebasa la conciencia racional, según 
se va olvidando el panóptico, según se va abandonando el único nicho donde ego puede 
respirar tranquilamente. 


El panteísmo subyacente a la psicología transpersonal hace que ni la teoría transpersonal 
ni sus métodos se asimilen adecuadamente a un canon científico ortodoxo que posee su 
correspondiente epistemología. En la psicología transpersonal, insisto, es el testimonio 
individual de quien ha viajado al otro mundo el que conforma el eje sobre el que gira toda 
su verdad. A esa centralidad del testimonio transpersonal con otras palabras se le llama 
también subjetivismo (por más que en todo caso lo que sea es puro intersujetivismo). 


Sin embargo la psicología transpersonal ni se rinde ni se conforma con la acusación de 
estar basada toda ella en experiencias puramente subjetivas. Dado que los testimonios 
transpersonales sí que sirven a la filosofía y la antropología para aventurarse a vislumbrar 
otro tipo de ciencia, que también tiene como objetivo la verdad, la psicología se arrimará 
a estas posiciones. 


Ciencia de lo Concreto 


Lo que Lévi-Strauss englobó como pensamiento salvaje adscrito a una ciencia de lo concreto 
es lo que puede servir para entender mejor cuál es el espíritu científico, o su compromiso 
con la verdad, de la psicología transpersonal. 
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Dice Lévi-Strauss que cada civilización propende a sobrestimar la orientación objetiva de 
su pensamiento, y es porque nunca está ausente (Lévi-Strauss, 1997: 13-14)!, Es ésta otra 
forma de decir que cada civilización cree estar en el mejor de todos los caminos posibles 
que conducen a lo real. Algo parecido sucederá con las diferentes teorías de lo real. En los 
vuelos a otras dimensiones es donde situará la psicología transpersonal su fuerza objetivante, 
su apuesta que garantice el acercamiento a lo real, 


Existen según el antropólogo francés dos aproximaciones distintas a la naturaleza. Una 
está más ajustada a la percepción y su colindante imaginación y la otra se desplaza más 
hacia el concepto. Estás dos diferentes aproximaciones dan lugar a los dos únicos tipos de 
pensamiento científico que, según Lévi-Strauss, existen. Ninguno es la fase previa del otro, 
obedecen sin más a metodologías diferentes. 


El pensamiento salvaje, al que quiero vincular con el pensamiento transpersonal, es el que 
se ajusta a lo percibido y lo imaginado, es quien se cimienta en el encuentro con lo concreto, 
que como hace ver la hermenéutica filosófica de Ortiz-Osés es lo inexacto por definición. Al 
principio se quiso ver en este método de conocimiento del medio un afán puramente prác- 
tico. B. Malinowski, por ejemplo, entendía que el interés de los primitivos por las plantas y 
por los animales totémicos venían inspirados por las quejas de su estómago (Ibid,: 14). Sin 
embargo lo que prima en este conocimiento es la exigencia intelectual frente a la satisfacción 
de las necesidades prácticas (el indígena se interesa también, por ejemplo, por las plantas 
que no le son directamente útiles)?, Es decir, el pensamiento salvaje obedece por igual a un 
programa inserto en todo tipo de pensamiento (el civilizado incluido). Dicho programa lo 
que hace es exigir un orden e instaurar una serie de relaciones necesarias. 


El pensamiento mítico, sin ir más lejos -ése que remite al inconsciente colectivo y que en mul- 
titud de ocasiones reaparece en los estados no ordinarios de conciencia- es un pensamiento 
también de orden que emerge contra lo que carece de sentido. Y precisamente por esa razón 
es, dice Lévi-Strauss, un pensamiento liberador. Por ello en las sesiones psicoterapéuticas 
cuando los mitos irrumpen en la conciencia del paciente funcionan también como elementos 
de cura; básicamente el paciente transpersonal llega a vislumbrar un ordenamiento mítico 
que le hace respirar aliviado: ¡por fin ha adquirido, tras sentirse rutinariamente rebajado 
a mero accidente, un lugar dentro de un entramado imponente! 


En realidad, y sigo con el paralelo, puede decirse que la psicología transpersonal empezó a 
elaborar su cuerpo teórico al modo del bricoleur de Lévi-Strauss (1997: Cap. I). Su estructura 
-siempre movediza-, que es el correlato de lo necesario, se construía siempre a través de lo 





1 Advierto de antemano que considero que no hay en realidad nadie más alejado que Lévi-Strauss de los postulados 
transpersonales. Por ejemplo, los paralelismos entre corrientes de pensamiento, diferentes épocas y espacios que he 
propuesto en este trabajo no los admitiría el antropólogo francés por pecar de un exceso de burdas generalizaciones y 
falta de focalización. A su vez, la identificación que establece la propia teoría de la psicología transpersonal entre distintas 
filosofías y tradiciones adolecería del mismo grave error. 

2 Varios ejemplos de este interés que traspasa la mera utilidad, o la queja estomacal, en Ibid., p.15 y ss. 
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que sucedia a la gente que accedia a estados no ordinarios de conciencia 0 expansiones de 
la misma. Lo sentido por dichos pacientes obligaba a pensar de otra forma, es decir, eso que 
era un acontecimiento, una contingencia, era con lo que habia que construir y se construía 
con pedazos de planos de múltiples teorías -cuánticas, gnósticas, del caos, zen, kármicas, 
etc.- que no abarcaban por sí mismas ninguno de los acontecimientos. Por lo tanto, a dife- 
rencia del pensamiento científico que parte de una estructura que férreamente dinamiza 
la necesidad (que constriñe el acontecimiento -que es lo contingente- y que decide qué es 
un acontecimiento) en el pensamiento salvaje de la psicología transpersonal se procede a 
la inversa, dado que desde aquí se crean estructuras siempre al son de los acontecimientos 
psíquicos concretos. Corolario de este planteamiento epistemológico sería su procedimiento 
de sanación: la locura en psicología transpersonal se resuelve en la propia locura, nunca 
desde algo que se defina como cordura. 


Dicho a modo de lema, cualquier hecho concreto, siempre inscrito en el ahora, es aquí 
la teoría. Pero en ningún caso quiere darse a entender con ello que el hecho concreto 
lo sea porque se distingue rotundamente de todo lo demás; eso respondería más a un 
hecho considerado como fin en sí mismo y aquí al hecho concreto se le quiere vincular, o 
arraigar, que diría Weil, a una totalidad superior que lo unifique. Lo concreto lo es porque 
permanece vinculado a una totalidad, por lo tanto, para observar lo concreto se requiere 
también observar esa totalidad. Aquí no hay un principio general bajo el que haya que 
subsumir nada, en este pensamiento del ahora la jerarquía es imposible, ningún principio 
general tiene más importancia que ningún hecho. A su vez esa totalidad, a diferencia de 
los principios que engloban ordenadamente los hechos, es cognitivamente inaprehensible. 
Esta ciencia de lo concreto, por consiguiente, es otra forma de plantear la convicción de 
que cada instante posee tanto valor -que se considera, por cierto, infinito- como cualquier 
instante que le preceda y cualquiera que le suceda: la preparación de la hoguera por parte 
del taita o chamán para cocer la ayahuasca puede durar horas y es tan importante como 
el producto que se cuece. 


Los libros de psicología transpersonal solo se desplazarán algo de estos hechos psíquicos 
concretos para crear algo parecido a una teoría general que abarque a estos hechos en una 
especie de taxonomía estética. 


Sin embargo con lo que esta pretensión se va a encontrar es con mucho “otro mundo”, 
o con un exceso y diversidad de “otreidad”, que dificulta o hasta imposibilita crear la 
propia teoría. 


Atletheia 


Goethe insistía en que la verdad era una cuestión interna más que externa. Pero para reve- 
larse había de mediar con lo exterior (a cada manera de ser del alma le corresponde, algo 
físico decía Weil (1996: 205). Un estudioso brillante de la obra de Goethe como fue Rudolf 
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Steiner pensaba que cuando la mente y el mundo exterior se reunían armónicamente era 
cuando esa verdad se revelaba (Lachman, 2012: 58). 


En una de tantas revelaciones, basadas siempre en hechos concretos, Steiner supo de la 
realidad kármica. El creador de la antroposofía llegó a este tipo de verdades que explicaban 
como, por ejemplo, el odio hacia la burguesía por parte de Karl Marx era producto de su 
vida anterior como terrateniente expropiado, mientras que Friedrich Engels, con quien 
Marx escribió El manifiesto comunista, había sido en su vida anterior la persona que se 
apropió de la tierra de Marx. También vio cómo la locura de Nietzsche pudo deberse al 
hecho de que en una vida anterior había sido un fraile franciscano que mortificaba su carne 
hasta el extremo de padecer un dolor constante. Su memoria kármica (la de Nietzsche) le 
llevó a intentar liberarse de su cuerpo inconscientemente pero la vitalidad de su cuerpo 
se lo impidió y, consecuentemente, su mente se quebró) (Jbíd,: 221-222). Cuando unos 
antropólogos les cuentan a los esquimales que el hombre ya ha estado en la luna, éstos, 
lejos de sorprenderse, les responden que eso no es nada, que sus familiares, y antepasados 
ya han estado allí multitud de veces. Filipo, un casero de Errandenekoborda, decía que 
no temía a los hombres que se transformaban en perros porque él había visto, a menudo, 
cómo su padre, contrabandista en la parte de Tolosa, en trances apurados se convertía 
en perro para regresar tranquilamente al caserío (Talón Ruiz, 1975: 80): A las tomas de 
LSD o de Ayahuasca les siguen ricos relatos de experiencias variopintas difíciles de tipi- 
ficar pero que muestran en otras facetas a la psique. Ese mostrarse atípico de la psique 
es, según muchas confesiones, las más de las veces altamente satisfactorio. La psicología 
transpersonal, en suma, lo que hace es no desechar todo este maremágnum de testimonios 
y trata de entender qué tipo de encaje tiene aquí todo. Nada que comunique la psique 
puede ser silenciado, parece ser el lema. La psicología transpersonal trata, en definitiva, 
de que la atención sea plena. 


La ciencia de lo concreto de la que habla Lévi-Strauss recoge en su procedimiento esto 
mismo. A la exigencia de orden, le sigue la idea de no dejar escapar a ningún ser, prestar 
atención a todo lo que se ve. Durand explica esta noción a través de su postulado de la 
no-metricidad, donde al análisis cuantitativo (estadístico) de lo real opone la asunción 
de los aspectos cualitativos (la “potencia de lo pequeño”) como verdadero referente del 
conocimiento (Garagalza, 1990: 38-41)?. Para quien asume el paradigma de esta ciencia, 
la generalización -subsumirlo todo a un único principio- lleva a la muerte en vida. Un indio 
pawnee dice en esta línea que “Tirawa, el espíritu supremo, reside en todas las cosas y todo 
lo que encontramos, mientras vamos de camino puede socorrernos... se nos ha enseñado 
a prestar atención a todo lo que vemos (Lévi Strauss, 1997: 26). 





3 En dichas páginas además del postulado señalado de la no-metricidad se recogen el de la no-causalidad, el del no- 
agnosticismo y el de la no-dualidad. Los cuatro podrían conformar perfectamente los principios base de la psicología 
transpersonal. 
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Simone Weil abraza por igual este concepto de ciencia de lo concreto cuando insiste, una y 
otra vez, que la verdad del ser humano procede de lo particular: “Una verdad solo aparece 
en el espíritu de un ser humano particular. ¿Cómo puede éste comunicarla? Si trata de 
exponerla, no será escuchado, pues los demás, al no conocer tal verdad, no la reconocerán 
como tal” (Weil, 1996:163): 


En esas circunstancias se encuentra entroncada la psicologia profunda. Vive de testigos que 
relatan su verdad y realiza el esfuerzo de atención requerido para testimonios de gente que 
asegura, por ejemplo, haberse convertido en pantera, en perro, en espermatozoide o que 
asegura comunicarse directamente con el arcángel Miguel (Lachman, 2012: 229) o con 
Filemón. Esta verdad se presenta con una insondable profundidad. Tan es así que todo se 
retraduce a partir de haberse presentado la misma ante el sujeto. El amor a todo lo que 
ocurra, la sacralización del ahora, la aceptación gloriosa de todo acontecimiento deriva de 
esta verdad: todo procede de Dios, o de Tirawa, todo vuelve, para esta filosofía, a ser Uno. 


El pensamiento cristiano tampoco es ajeno a este pensamiento salvaje que carece de centro. 
S. Weil lo ve a la perfección: 


El fin del sabio es la unión de su propio espíritu con la misteriosa sabiduría eternamente 
inscrita en el universo. A partir de ahí, ¿cómo puede haber oposición o siquiera separación 
entre el espíritu de la ciencia y el de la religión? La investigación científica es solo una 
forma de la contemplación religiosa: (...) El cristianismo original, tal y como aún está 
presente para nosotros en los Evangelios, era, como la antigua religión de los Misterios, 
perfectamente adecuado para ser la inspiración central de una ciencia totalmente rigurosa 
(Weil, 1996: 202)*. 


Hacia la Hermenéutica 


Un poco más adelante de la cita última Weil aclara un punto de vital importancia y que no 
es otro que el de decidir cómo se han de tratar los distintos testimonios que advierten de 
la teórica falsedad limitante de la tridimensionalidad. Más allá de estar de acuerdo o no 
sobre la validez de los testimonios que se aporten, solo existe, a mi juicio, esta posibilidad 
señalada por Weil de creer bajo palabra a los testimoniantes de lo transpersonal (o no 
hacerlo, claro está): 


Cabe encontrar en los evangelios, aunque solo nos hayan transmitido una pequeña parte de 
las enseñanzas de Cristo, lo que se podría llamar una física sobrenatural del alma humana. 
Como cualquier doctrina científica, únicamente contiene cosas claramente inteligibles y 
verificables por vía experimental. Solo que la verificación la constituye el avance hacia la 
perfección y, consiguientemente, a quienes han verificado la doctrina hay que creerles bajo 
palabra (Ibíd,: 205). 





+ El cristianismo original se refiere al pre-institucional, antes de que se le vinculara a la religión oficial de Roma. 
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Dicho llanamente, a quien no experimente el otro mundo le queda creerse o no esas his- 
torias donde se cuentan que otros sí lo han experimentado (y además lo han hecho, así lo 
cuentan, al modo cartesiano, es decir, clara y distintamente). 


También sucede, eso sí, que a veces el otro mundo se atisba, pero nunca patentemente, o 
por repetir expresión, nunca clara y distintamente. Sin embargo, este atisbo puede perte- 
necer desde siempre a este mundo, sin más, ser un mero producto del límite, ser, por lo 
tanto una extralimitación. De ahí que para dudar sobre si el atisbo procede realmente de 
otra dimensión o es sin más un subproducto de nuestra forma de entendimiento limitante, 
se haga necesario el testigo privilegiado del Uno: única forma, insisto, de que la cuestión 
permanezca por siempre abierta. 


Y ante lo que queda abierto se abre la filosofía hermenéutica. 


Psicoterapia y Hermenéutica 


Que la hermenéutica pueda servir de ayuda a la psicología no ha de extrañar tanto. La 
psicología existe porque el sujeto no logra entenderse a sí mismo. Justamente son los psi- 
cólogos los que tratan de enseñar al paciente cómo ha de entenderse, son los psicólogos 
los que interpretan al paciente. Como plantea Gadamer es cuando no se da el entenderse 
por sí mismo cuando la hermenéutica aparece como necesaria. Se puede entonces identi- 
ficar fácilmente al psicólogo con un hermeneuta y por esta misma identificación, se puede 
defender de igual modo que es necesario que todo psicólogo entienda qué es lo que pide 
la hermenéutica. 


La psicoterapia funciona porque el terapeuta interpreta de forma novedosa el discurso 
que el paciente viene repitiéndose a sí mismo. Lo que el paciente relata, lo que elabora 
por escrito, la vivencia que trata de transmitir o explicar, todo ello se aleja de quien lo 
produce cuando hay alguien que escucha y quiere comprender. Como quien lee novelas, 
quien escucha piensa en cosas que al autor de los relatos no se le ocurren. Pero también 
puede suceder que los discursos del paciente contengan en sí algo incomprensible -las 
oscuridades que proceden de la falta de un conocimiento objetivo-, y se haga necesario por 
ello llegar a una interpretación correcta: “Pasajes estériles pueden hacérsenos fecundos”, 
esto es, “dar ocasión a nuevas ideas” (Gadamer, 1997: 237). Es, consiguientemente, en 
las dos vertientes señaladas por la hermenéutica gadameriana por donde se mueve la 
psicología. En el primer caso el terapeuta invita a mirar al paciente de otro modo, en el 
segundo caso, ambos, terapeuta y paciente, abren nuevos caminos de comprensión. En 
ningún caso se arriba a un teórico puerto racional irrebasable que se constituye como 
cuerpo teórico de la psicología en cuestión. De hecho la psicología transpersonal calca 
ese descubrimiento hecho por la filosofía hermenéutica que invita a asumir la imposibi- 
lidad de alcanzar una fundamentación racional definitiva del conocimiento y del mundo 
(Ortiz-Osés y Lanceros, 1998: 255). 
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Por esta misma linea, la hermenéutica propone un acercamiento a la verdad que guarda 
curiosamente gran similitud con el acercamiento hecho por la psicologia transpersonal. Si 
bien la piedra de toque la da para esta psicología el fenómeno percibido desde un estado no 
ordinario de conciencia, la hermenéutica se atreve a percibir ordinariamente un fenómeno 
concreto que no tiene porqué ser un caso de una regla general. Este tipo de percepción que 
como digo no está sujeto a legalidad alguna que haga posible la consiguiente predicción 
contribuye a eso que se da en llamar conocimiento histórico. Así pues, dado que el fenómeno 
histórico es por definición concreto y único, la verdad que encierra solo trasciende si se 
trata como tal fenómeno singular vinculado a una totalidad (Ibid,: 33). 


Hay una regla hermenéutica que procede de la antigua retórica que dice que hay que com- 
prender el todo desde lo individual y lo individual desde el todo (1bíd,: 360). Los hechos 
que los pacientes transpersonales relatan están precisamente teñidos por este encuentro 
del individuo con la totalidad. A este encuentro le acompaña la comprensión de que es tan 
cierto que la totalidad contiene al individuo como que el individuo contiene a la totalidad. 
Por lo tanto no hay modo de entender plenamente ningún hecho si se trata de hacerlo solo 
desde unas leyes generales que ignoran que su lógica no funciona aquí. Lo que se conecta 
en este intento de comprensión es lo extraño con lo propio, y en esa conexión tan propio 
se hace lo extraño como extraño lo propio. 


El otro mundo, la otra dimensión, el Uno barruntado desde la multiplicidad, la quietud tras 
el movimiento, lo divino en el hombre... una larga lista por la que peregrina la experiencia 
transpersonal y que sitúa a un otro que invariablemente impele al sujeto a asimilarlo. Es 
una psicoterapia que trata de reconocer en lo extraño lo propio, hacerlo familiar, que es, 
como dice Gadamer, el movimiento fundamental del espíritu, cuyo ser no es sino retorno 
a sí mismo desde el ser otro (1997: 43). 


Para que la familiaridad con lo extraño pueda darse en el sujeto, éste por fuerza ha de 
haber olvidado quien era y volver a reconocerse en lo extraño. El olvido es una condición 
fundamental de vida del espíritu. Cuando, por ejemplo, ingerida la ayahuasca se empieza 
a percibir algo, todo se funde con lo antiguo familiar y se crean nuevas unidades. Gracias 
al olvido de quién se es, se obtiene la posibilidad de una total renovación, se puede volver 
a ver todo con ojos nuevos (1bíd,: 45). Solo ego se encarga continuamente de recordar lo 
que uno ya es y de desmentir dicha renovación (ego se limitaría a recordar lo que uno debe 
entender o esperar de su vida)”. La ayahuasca que ha valido de ejemplo, según afirman los 
chamanes, expulsaría a este infame recordador que impide la renovación y la psicoterapia 
transpersonal perseguiría esta misma expulsión. 





3 Me remito a la definición que Naranjo (2012: 435) de Ego en el sentido general transpersonal, equivalente a la con- 
cepción tradicional de las antiguas escuelas espirituales: ese aspecto condicionado de la personalidad (que comprende 
la estructura del carácter en los niveles cognitivo, emocional y volitivo) que se atraviesa en el camino de un ser más 
profundo (o, en el lenguaje actual, de la autorregulación organísmica). 
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El ser deviene cuando se abre a lo transpersonal, en particular, y a lo otro, en general. De 
no darse esta apertura la definición detiene al ser y lo constituye como una mera apariencia 
lógica que permanece sorda y ciega a todo cuanto le rodea. Y todo porque dicha definición 
procede de eso que se hace llamar actividad del juicio, que consiste en subsumir algo 
particular, en este caso la personalidad del individuo, bajo una generalidad, que vendría a 
ser aquello que dicta la teoría del sistema psicológico al que está adscrita la definición, en 
reconocer, dicho más brevemente, algo de una regla. Pero como apunta críticamente Gadamer 
-y a la crítica se le une la psicología transpersonal- este procedimiento epistemológico no es 
lógicamente demostrable, es decir, subsumir la generalidad a otra generalidad conduciría 
a la propia quiebra de la demostración lógica?, 


En consonancia a esto último, la psicología transpersonal defiende que la vida psíquica lejos 
de poder ceñirse a algún juego de lógica, exige una unidad entre lo concreto y lo general 
que trasciende toda lógica y que es imposible de representar, pero que apunta a algo que 
tiene sentido. Como se toca la esfera del sentido, se habla de algo que pertenece al rango 
de lo pensado, y esto pensado lo que hace es producir eso que Dilthey denominaba forma- 
ciones de sentido. ¿Cuál es el primer efecto de dichas formaciones? Las objetivaciones de 
la vida se retraducen a la vitalidad espiritual de la que han surgido, es decir, aquello que 
sucede, y que es la vida, es productividad que apunta a un fin, es teleología que ayuda a 
entender de otra forma la vida (Jbid,: 102). Por ello la psique atravesará todo sistema que 
aspire a encerrarla. 


Por otro lado, esta misma capacidad de ir siempre más allá de toda definición representa 
en sí misma una protesta contra el modus vivendi que impera en la modernidad, y que los 
filósofos del XIX ya supieron anticipar. 


La apelación de Schleiermacher al sentimiento vivo frente al frio racionalismo de la ilus- 
tración, el llamamiento de Schiller hacia una libertad estética frente al mecanismo de la 
sociedad, la oposición de la vida (más tarde: del espíritu) frente a la “positividad” son los 
precedentes de una protesta contra la moderna sociedad industrial que convirtió a comienzos 
de nuestro siglo (XX) las palabras vivir y vivencia en palabras redentoras de resonancia casi 
religiosa (Ibid,: 99). 


Al no limitarse a cumplir lo que se espera teóricamente de ella, al no poder circunscribirse a 
ningún marco teórico general, la psique en su vivencia concreta crea una fluida generalidad 
que remite a la actividad artística. Solo una psique liberada de la constricción de la regla 
es capaz de poner al hombre ante sí mismo (Ibid,: 82). 





é Pedir una nueva regla para acomodar la regla que recoge el caso exigiría siempre de otra regla más, indefinidamente. 
Véase Ibid.:.62. 
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Conclusiones 


La hermenéutica filosófica propone interpretar el problema universal de la relación que se 
establece entre el hombre y lo real (Garagalza, en: Ortiz-Osés y Lanceros (1998): 252-263). 
Así que aquí interpretar significará comprenderse a sí mismo a través de la interpretación 
de algo que no es uno mismo. Y valen como ejemplo una serie de textos filosóficos, alguna 
novela, una película, cualquier biografía, o una serie de visiones transpersonales. En este 
interés por la comprensión de dicha alteridad el papel de ego también es fundamental. 
Según sea consentido así se obtendrá una comprensión u otra, que de ser la correcta inme- 
diatamente derivará, como ya he señalado, en autocomprensión. 


Cuando se juega como mejor se hace es en la plena inmersión en el juego, se participa de 
lo real en el autoapagamiento”. Si uno arrastra al juego eso que se cree se espera de él, 
el juego se resiente. Si uno asiste a un espectáculo -las visiones transpersonales, sin duda, 
lo son- y sigue la misma lógica del jugador que no se olvida de sí, no será capaz de haber 
comprendido nada; el espectáculo no le habrá sacado de su estado auto-centradamente 
hipnótico. Tanto para comprender una obra como para experimentar visiones, el sujeto 
ha de saber convertirse en un espectador que sabe abandonarse al juego, es decir, tiene 
que saber olvidarse de sí mismo (y, como ya lo he dicho en muchas ocasiones, el objetivo 
máximo de la psicoterapia transpersonal es lograr justamente este olvido): 


En realidad el estar fuera de sí es la posibilidad positiva de asistir a algo por entero. Esta 
asistencia tiene el carácter del auto-olvido, y la esencia del espectador consiste en entregarse 
a la contemplación olvidándose de sí mismo. Sin embargo, este auto-olvido no tiene aquí 
nada que ver con un estado privativo, pues su origen está en el volverse hacia la cosa, y el 
espectador lo realiza como su propia acción positiva (Gadamer, 1997: 171). 


La hermenéutica descubre que el ser humano puede asistir a su vida desde una distancia 
que lo constituye como espectador. Y cuando tal separación se da es cuando se abre la 
posibilidad de la auto-comprensión. Cuando uno sabe ser espectador de sí mismo y se ve 
como una línea más del mundo (cuando sabe que esa distancia requerida para la auto- 
observación es en realidad una distancia absoluta, donde se prohíbe cualquier participación 
orientada a fines prácticos (Jbid,: 174, 176) -y no encuentro definición para la experiencia 
transpersonal que mejore esta noción- es cuando más alta cota de presencia del si-mismo se 
alcanza; repito: es en su casi total ausencia o, dicho en términos distintos, cuando se logra 
la absoluta distancia de uno para consigo mismo(cuando se asiste al auto-extrañamiento) 
como mejor se llega uno a entenderse a sí mismo. 


La libre invención del poeta, dice otra vez Gadamer, es representación de una verdad 
común que vincula también al poeta (Jbid,: 180). Esa vinculación es mediación de la vida 





7 Noción que Gadamer atribuye a Ranke. En muy parecidos términos entiende Canetti el objetivo de Kafka de ser empe- 
queñeciendo hasta el infinito. 
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total con la vida del poeta. Esa mediacion es la que permanece abierta a todo ser humano 
y que puede resumirse con el concepto del “punto de vista”. Cada individuo conoce “así y 
no de otro modo”, y la terapia recopila en los testimonios esa unión con el mundo desde 
la diferencia. Y sigue sin dejar de ser otra cara más del panteísmo que parte de una indivi- 
dualidad que invariablemente descubre la “sim-patía, con-ciencia del todo” (1bíd,: 268). En 
la hermenéutica es el lenguaje el que vincula al individuo con el otro, es el lenguaje el que 
establece una relación determinada con el mundo, con los otros hombres y consigo mismo 
(Ortiz-Osés y Lanceros (1998: 260). 


Y ya por último, coinciden la psicología transpersonal y la hermenéutica filosófica en la 
suma importancia que adquiere la experiencia, frente al concepto. La experiencia -es lo 
que se busca sentir en terapia- es siempre experiencia de la finitud humana. Frente al afán 
ilustrado por la soberanía individual, tanto la hermenéutica como la psicología transpersonal 
defienden que el auténtico hombre experimentado es aquél consciente de la gran limita- 
ción, aquél que sabe que no es señor ni del tiempo ni del futuro (1bíd,: 433): Por lo tanto, 
frente a la comunidad de la respuesta clara y distinta, la psicología transpersonal se une a 
la comunidad de la interrogación de la hermenéutica. El componente esencial de la finitud 
humana impulsa la búsqueda de sentido, obliga a que la interpretación, entendida como 
búsqueda infinita de comprensión, sea el medio por el que transita este ser que se sabe finito. 


Referencias bibliográficas 


Gadamer, H-G. (1997). Verdad y método I, Salamanca: Sígueme. 


Garagalza, L. (1990). La interpretación de los símbolos. Hermenéutica y lenguaje en la filosofía 
actual, Barcelona: Anthropos. 


Garagalza, L. (1998). “Hermenéutica filosófica”, en: Ortiz-Osés, A y Lanceros, P (1998). Diccionario 
de Hermenéutica, Bilbao: Universidad de Deusto 


Lachman, G. (2012) Rudolf Steiner, Girona: Atalanta. 

Lévi-Strauss, C. (1997). El pensamiento salvaje, Santafé de Bogotá: Fondo de Cultura Económica 
Naranjo, C. (2012). Ayahuasca. La enredadera celestial, Barcelona: Ediciones La Llave. 
Ortiz-Osés, A. (2003). Amor y sentido. Una hermenéutica simbólica, Barcelona: Anthropos. 
Ortiz-Osés, A y Lanceros, P (1998). Diccionario de Hermenéutica. Bilbao: Universidad de Deusto. 
Ortiz-Osés, A. (2003). Co-razón. El sentido simbólico. Barcelona: mra ediciones. 

Talón Ruiz, V (1975). Vasconia a los cuatro vientos. Bilbao: Editorial La gran Enciclopedia Vasca. 
Weil, S. (1996). Echar raíces. Madrid: Trotta. 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


PROBLEMAS DE EPISTEMOLOGÍA 
EN LA PSICOLOGÍA TRANSPERSONAL 


167 


Entretextos — Articulos/Articles 


Revista de Estudios Interculturales desde Latinoamérica y el Caribe. 
Facultad de Ciencias de la Educación. Universidad de La Guajira. Colombia. 
ISSN: 0123-9333. Año: 11. No. 20 (Enero-Junio), 2017, pp. 168-188 


Viraje culturalista: 
Las carreteras contemporaneas de la Industria cultural 
The culturalist turn: Contemporary roads cultural Industry 
Alo'irasú wakua ‘ipa: tú wapunakat joolu súpúla anna '¡jútúin shi’ayataya 


tú werakat eepúnajúin 


Rafael 


Escritor, Perú. 





Resumen 


Desde hace algún tiempo el pensamiento contemporáneo viene experimentando una 
tendencia recurrente que ha marcado el “cambio de rumbo” en el quehacer sociológico, 
filosófico, artístico y crítico, dando las pautas interdisciplinarias de investigación de una 
moda culturalista de abundantes lugares comunes en los actuales estudios sociales. El 
presente artículo analiza las múltiples vías seguidas por este viraje, desde nociones en 
boga en torno a la cultura y el auge actual de los estudios culturales. 


Palabras clave: Industrial cultural, modernidad, interculturalidad, cibercultura. 
Abstract 


For some time contemporary thought has been experiencing a recurring trend that has 
marked the “turning point” in the sociological, philosophical, artistic and critical activity, 
giving interdisciplinary research guidelines a culturalist fashion of abundant cliches in 
current social studies. This article analyzes the multiple paths followed by this shift, 
parting from fashionable notions about culture and the current boom in cultural studies. 


Keywords: Cultural Industry, Modernity, Multiculturalism, Cyberculture. 

Piitchi palitkua'ipalu 
Fisii ka'iya tú wekiirujiitkat joolu siina’injesti kasa jekeetú alatüin wannepia tuu susútitin 
“súno'uttúin tú wekiirujutkat” na'injakat sukua'ipa neerajakat sukua’ipa mma'a, naa 


achajaaka ekiiru, tü watiijaka apúlee otta naa akújaka jamúin sukua'ipa namúin, 
< napúin tü anna’ijatitin wakua'ipa achaajaashii jeketü akua'ipa eree’in mma’a epüna’in P 
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shiayatanitin achiirua. Ma’upuna naa anaalaakat sukua'ipa naa ano'utaka naa alo'irasú 
sukua’ipa, e’injattile wo'ustúin tú anasii tú akua’ipa maka sa'in sumale'iwa annapiin. 


Piitchiirua katsiiinsiikat: tü waimmakat sunain akua’ipa, tii anaaka ma'u, kottirawaa 
akua’ipa, tü watajaka apúla jayaipa julu epiinale maka sa’in sulu karalo'utaa. 





Introducción 

arafraseando el título con el que Moritz Schlink (1979) se refería a la ruptura producida 

por el primer Wittgenstein en la filosofía -a partir del análisis lógico del lenguaje-, las 

actuales transformaciones sociales evidencian que hemos dado un “viraje culturalis- 
ta”. Un giro que, como punto de quiebre y efusión interdisciplinaria posmoderna -cercano 
también al título de uno de los libros de Jameson (1999) concentra el descentramiento 
deconstructivo de Derrida, la bipolaridad gramsciana cara a las tesis subalternistas, las 
indagaciones en torno al orientalismo de Edward W. Said, que ha orientado a los estudios 
poscoloniales, los matices de una teoría de las emociones lacaniana, además de perspectivas 
de indagación multiculturales, interculturales, transculturales e intertextuales, que están 
imponiendo una moda metodológica que, como paradigma de indagación crítica, desde 
múltiples procesos culturales, está imprimiendo nuevas vías de análisis y comprensión en el 
estudio y los debates en torno a la cultura, que han adquirido un protagonismo compartido 
con el auge de los culturals studies. 


Esto, pese a su tardía repercusión en nuestro medio, ha asumido ribetes sugerentes, donde 
los estudios subalternos, posestructuralistas, poscoloniales e interculturales parecen haber 
copado las múltiples posibilidades de indagación teórica y crítica en los ámbitos académicos 
nacionales, como prácticas derivadas de métodos de análisis simbólico-discursivos, en auge 
en el primer mundo, que están mostrando las predilecciones teóricas y las nuevas vías de 
investigación creativa en nuestros países latinoamericanos. Algo refrendado en los múltiples 
estudios de crítica cultural aparecidos en el Perú durante los últimos años. 


Ubicación de la cultura 


Para muchos quizá el término cultura pueda referirnos a una predilección arqueológica que 
nos lleva al conjunto de grandes obras del pasado, con una noción “necrófilo-simbólica” más 
bien pasatista e historicista, y no referida a un presente copado de culturas en movimiento, 
dinámicas sociales y simultaneidades vivas. Por lo que, desde un punto de vista antropoló- 
gico, que no debe ser confundido con lecturas racialistas, adoptaré aquí el término cultura 
de manera más sincrónica y menos diacrónica, como el conjunto ordenado de las formas de 
vivir, sentir, actuar y pensar integradas por costumbres, creencias, artes, etcétera, propias 
de un grupo social específico. 


Javier Protzel ha explicado en su libro Procesos interculturales, que los términos “cultura” 
y “civilización” son términos europeos, siendo Occidente triunfante el lugar desde el cual 
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ha sido ideológicamente necesario y posible elaborar un discurso que necesite acuñar estos 
conceptos, lo cual -fiel al aparato conceptual marcado por Edward Said- y las posturas 
poscoloniales, resulta sospechoso, al “margen de que las ciencias sociales y el vocabulario 
cotidiano, inevitablemente prisioneros de la costumbre, usen la palabra (...) para designar 
un territorio conceptual amplio y de límites evanescentes” (Protzel, 2006: 20). 


Esta visión exacerbada del “otro” y su estado de inocencia, atribuido por Rousseau, ante 
una radicalización de su exotismo en la idea del “buen salvaje”, ya durante las primeras 
décadas del siglo XIX, transformada en la oposición “civilización o barbarie”, había sido 
reemplazada por la de “civilización o primitivismo”; cuando los pueblos de los “tristes 
trópicos” eran representados por los viajeros y exploradores, como situados en un estadio 
primario en el proceso de evolución, en una suerte de infancia, al ser comparados con la 
desarrollada civilización europea. Pues, desde los orígenes, la vocación de Occidente como 
sujeto etnocentrista que se asigna el lugar protagónico de la historia, embestido por los 
simbolos de la razón y el progreso, y sustentado en una tradición civilizatoria hegemónica, 
que marca una visión lineal, entre el pasado y el futuro, que le da el carácter universal e 
historicista, sustentado en diatribas contra el continente americano, como las de De Pauw 
y Buffon, cuyas resonancias eurocéntricas estuvieron también presentes en el discurso 
hegeliano y marxista. 


Edward Said inicia Orientalismo con una cita de El dieciocho de Brumario de Luis Bonapar- 
te de Karl Marx: “No pueden representarse a sí mismos, deben ser representados”. Frase que 
quizá resuma todas las pretensiones de una modernidad, edificada a partir de una noción 
que podría explicar el ritmo que rige los constantes cambios, entendidos como procesos 
lineales, continuos y globales, a partir de un universalismo logocentrista, como ideal del 
progreso, en representaciones plagadas de relatos donde los colonizadores son presentados 
como héroes guiando los pasos de una cultura etnocéntrica y razón universal. Lo cual ha 
originado estereotipos en los que las culturas periféricas son caracterizadas dentro de los 
márgenes de una inmadurez y primitivismoparódico (Ojeda, 2004a). 


Said (1990) ha planteado que Occidente se ha servido de Oriente para definir en oposición 
su propia imagen, construyéndole a Oriente un retrato inferiorizante, con el cual la cultura 
europea adquirió fuerza e identidad al ensalzarse a sí misma en detrimento de Oriente, 
al que consideraba una forma inferior y rechazable de sí misma. 


En términos culturalistas, tampoco podemos desprendernos de esos lastres colonialistas 
que incluso podrían estar afectando visiones antropológicas bienintencionadas. Pues con el 
advenimiento de la “conciencia lingitistica” contemporánea hemos podido comprender que 
no se puede reflexionar fuera de una comunidad simbólico-lingúística, lo cual ha determi- 
nado la clausura de la individualidad psicológica en términos de autoconciencia cartesiana. 


Ocurre lo mismo en el campo de las investigaciones sociales, pues debido a lo complicado 
-por no decir otra cosa- de actuar fuera de un marco conceptual o aparato teórico en el que, 
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en un contexto de ausencia de producciones teóricas, científicas y epistemológicas propias 
o auténticas, priman los procesos de “apropiación” y reelaboración conceptual, que carac- 
terizan los procesos de recreación, hibridación y modernización cultural del Tercer mundo. 


Por ello, y con el riesgo de caer en descripciones logocéntricas, y solo como un recurso 
metodológico, definiré los procesos culturales a partir de aquella lectura tecnocrática que 
explica los procesos históricos sociales a partir del desarrollo técnico-cultural; donde, pese 
a la complejidad de las culturas no industrializadas -planteadas por Levi-Strauss-, estos 
grupos son vistos en un “estadio histórico primario”. Un estado en el que la cultura solo 
forma parte de la vida cotidiana, sin llegar a ser objeto temático ni de consumo como en las 
culturas industrializadas. Donde el mayor desarrollo civilizatorio les ha permitido indagar 
en el “buen gusto” desarrollando las artes y las ciencias, que como un desdoblamiento 
mediático, en la sociedad actual, ha devenido en lo que conocemos como industria cultural. 


Topografías de hegemonías en tránsito 


Los cambios globales contemporáneos han ido situándonos progresivamente en un escenario 
en el que los conflictos y resistencias que giran en torno a la mundialización, no solo parten 
de las críticas al modelo neoliberal que la sustenta, sino también del influjo de elementos 
no estadísticos relacionados con la cultura. Donde la política, regida por un aparato legal, 
ha ido cediendo terreno a una razón económica que no ha logrado resolver, y en el peor de 
los casos ha agudizado los conflictos culturales. 


Esto ha producido una profunda crisis de institucionalidad política, correlato también de 
la crisis de los Estados nacionales que, producto de una desregularización de la economía 
impulsada por el libre mercado y la globalización, ha hecho que las incipientes industrias 
nacionales hayan sido desinstaladas, fortaleciendo el influjo de las multinacionales, lo cual 
ha tenido repercusiones serias en sus equivalentes culturales. 


Tal vez por ello, sean sobre todo los factores étnicos y religiosos, los que caracterizan a las 
minorías nacionales, enfrentadas a las políticas de segregación, exclusión y olvido, prac- 
ticadas por los sectores socioculturales que detentan el poder. Grupos que están desenca- 
denando conflictos regionales y mundiales que han dejado de ser estrictamente políticos 
-como ocurría durante la Guerra fría- para pasar a ser también conflictos culturales, a partir 
de las resistencias culturalistas a un poder central-global. 


Aquí, abordar el concepto de “nación” nos enfrenta a la necesidad de buscar una identidad 
cultural común que aglutine a los diversos habitantes de un espacio geográfico. De donde 
la pretensión de uniformizar a los grupos humanos de un territorio bajo una sola lengua y 
cultura originó la institucionalización del moderno Estado-nación, que a partir del Pacto 
de Westfalia, refrendado en 1648, fue promoviendo, la necesidad de homogeneizar a las 
diversas comunidades bajo una cultura hegemónica que debía predominar, no obstante 
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que esto chocara con las resistencias culturales de los grupos minoritarios, no dispuestos 
a sacrificar su identidad por un ideal de progreso, racista y excluyente, que llegó a definir 
a los “otros” culturales -debido a su racionalidad naturalista o mística panteísta- como 
bárbaros y hasta “sacrilegos”. 


Más aún, si pensamos lo cultural como un hecho estático, ocultando los múltiples des- 
plazamientos humanos y tránsitos culturales -algo que se ha manifestado incluso antes 
del descubrimiento de América, con las conquistas de Alejandría o el imperio Bizantino-, 
veremos que esta reduccionista idea de “nación”, como proyecto político moderno, ho- 
mogeneizador y como utopía del consenso de pretensiones “democráticas”, ha sido solo 
un ideal irrealizable. 


Culturalismo, multiculturalismo e interculturalidad 


Los estudios culturales pueden referirnos a algo parecido a una antropología de la con- 
temporaneidad de matices semiológicos que recupera para las “sociedades complejas” las 
herramientas de observación cultural reservadas hasta entonces para las llamadas sociedades 
“primitivas”, dedicándose a los lugares cotidianos, como el metro, los aeropuertos y otros 
espacios que Marc Augé (1988) ha llamado “no lugares”, para de allí extenderse a otros 
factores como los relativos al género, la etnicidad, identidades sexuales, moda, etcétera. 
Algo que para 1964, adquirirá partida renacimiento con la creación del Centre for Con- 
temporary Cultural Studies (Mattelar y Neveu (2004) en la Universidad de Birmingham, 
cuyo renovador interés hacía cuestiones consideradas hasta entonces indignas del trabajo 
académico, los hacía en un inicio poco fiables. La propuesta era utilizar las herramientas y 
métodos de la crítica textual y literaria para analizar los productos de la cultura de masas y 
las prácticas de las culturas populares, en una extraña combinación de compromiso social, 
intelectual y político. 


En nuestros países, el multiculturalismo se ha presentado como una preocupación importada 
de los países del primer mundo. Donde, producto de una diversidad cultural -como en Ca- 
nadá o Estados Unidos, por ejemplo-, agudizada por las migraciones, los clásicos problemas 
norte-sur se han convertido en un asunto territorialmente interno. En estos lugares, los 
inmigrantes reclaman un reconocimiento oficial que considere sus particulares derechos y 
culturas. Pues allí, los derechos personales están reservados a los ciudadanos, y como en 
estos contextos no cualquiera puede acceder a la ciudadanía, estos están condenados a la 
indefensión. Pero no solo eso, pues estos conflictos se han dado también de manera inter- 
na, preexistentes a los fenómenos de migración, a partir de la multiplicidad etnocultural 
existente en muchos países cercanos a las vías de una gobernabilidad multinacional, como 
Canadá, Bélgica o España. Donde tesis multiculturalistas, como las sostenidas por Will 
Kymlicka (1996) promueven la edificación de una ciudadanía diferenciada, preconizando 
una “discriminación positiva” que protege los derechos de grupo, beneficiando a las minorías 
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desfavorecidas en un contexto de inequidad cultural, como reforma que tiende a corregir 
los desequilibrios juridicos y sociales. 


Entendemos por multiculturalismo a una condición en la que diversas culturas habitan 
en el interior de un mismo país o territorio, donde los Estados multiculturales dan cabida 
a varias culturas que con frecuencia viven compartimentadas, es decir encerradas en si 
mismas como si fueran guetos; en tanto la noción de interculturalidad nos refiere a la 
convivencia en diálogo constante entre culturas, dentro y fuera de un territorio. Por lo que 
Alain Touraine (1999) ha planteado que hablar de “sociedad multicultural” apenas tiene 
sentido, si no se habla antes de cómo debe ser la comunicación entre las culturas. Donde la 
comunicación intercultural, implica el reconocimiento, para todos, del derecho a combinar, 
cada uno a su manera, su participación en el mundo de la tecnología y de la economía con 
la reinterpretación o la defensa de una cultura. 


Modernidad y diversificación periférica 


Para los que habitamos al sur de la modernidad, nuestra realidad multicultural conflictuada, 
evidencia los reales problemas sociales, económicos y políticos que plantean los desafíos de 
una diversidad etnocultural negada por el centralismo. Que, reproduciendo los procesos 
de “exotización” del “otro” no occidental, generalmente ha abarrotado a estos de “estereo- 
tipos” y prejuicios que tienden a ridiculizarlos, vía preconceptos consolidados también en 
las metrópolis periféricas, reproduciendo una norma urbana, perspectivista y logocentrista, 
que suele representar a sus periferias provinciales, en base a patrones únicos e inamovibles 
de conducta, que hasta ahora han servido para caracterizar a los diversos grupos étnicos 
y culturales subalternos. 


Es esa conciencia del carácter autoritario, etnocentrista y reduccionista de la moder- 
nidad, que como proyecto de la ilustración, disemina sus relaciones de poder repro- 
duciéndolos en todos los intersticios sociales, con una idea de totalidad uniforme y 
controlada, sustentada en un pretendido universalismo que desprecia las diferencias y 
las masifica a partir de la industria cultural, la que con la globalización, en un período 
de capitalismo tardío, nos enfrenta con la modernidad exacerbada en hipermodernidad, 
ante el encogimiento planetario y el aumento desbocado de la velocidad de los flujos e 
intercambios económicos que ha devenido en la instantaneidad de espacio virtual y la 
homogeneización de la cultura. 


Es por ello que la hipermodernidad entra en contradicción con una conciencia posmoderna, 
de herencia posestructuralista, que está abriendo una posibilidad de protagonismos cul- 
turales horizontales y múltiples, que vía simultaneidades discontinuas ha inaugurado un 
período en el que las sensibilidades ocultas, las voces silenciadas y las miradas subalternas, 
han empezado a asumirse como centros de poder y autorepresentación, historiándose y 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


LAs CARRETERAS 


VIRAJE CULTURALISTA: 
CONTEMPORÁNEAS DE LA INDUSTRIA CULTURAL 


173 


RAFAEL OJEDA 


174 


abriendo las vias poscoloniales para su subjetivización o construcción como sujeto histórico 
con particularidades propias. 


Estas tensiones contradictorias, como líneas de fuga societales, entre la llamada “sociedad 
de la información” y los procesos de mundialización, frente a los procesos culturales de 
la posmodernidad, hacen que el temprano entusiasmo de Gianni Vattimo (1990), que 
pensaba que aquella euforia comunicacional generalizada nos llevaría hacía una “sociedad 
transparente”, en la que todos los sectores culturales se visibilicen en un diálogo plural y 
democrático; colisione con la actual desconfianza de Slavoj Zizek, por ejemplo, cuyas cri- 
ticas dirigidas al contenido subliminal del mensaje del capitalismo tardío multiculturalista, 
muestran que éste suele promover una tolerancia frente a “otros folclorizados”, en tanto 
ejerce severa vigilancia en los “otros culturales reales”, acusándolos de fundamentalismo 
desde su posición global hegemónica y ficcionalmente vacía. 


Localización y territorialización del concepto 


Es frecuente que la mayoría de estudios realizados sobre América Latina, partan de 
aparatos críticos o modelos teóricos -filosóficos, económicos, sociológicos, etcétera- 
desarrollados y pensados a partir y para la indagación de realidades diferentes a las 
americanas, modelos que luego son transportados y aplicados a contextos sociales lati- 
noamericanos, sin la aparente preocupación de buscar métodos de análisis más acordes 
a nuestras realidades. 


Quizá en ello resida la debilidad de muchos estudios que abordan al Tercer mundo, consi- 
derando sencillo extender diagnósticos o transportar soluciones desde un plano nacional a 
otro, sin que aparentemente pierdan validez o eficacia en el proceso, debido a que, presu- 
miblemente, con la mundialización la situación en casi todos los puntos del planeta -salvo 
la variable intensidad- se ha homogenizado. 


Mas, pese a los remordimientos que esto podría ocasionar en nuestras conciencias pos- 
coloniales, nos está mostrando que las únicas posibilidades de renovación y originalidad 
visibles en los estudios, está residiendo en la adaptación y aplicación de marcos teóricos 
importados! -no exclusivamente occidentales-, a las realidades diversas y marginales que 
caracterizan a las periféricas del mundo. Donde, ante la evidencia de una simultaneidad 
premoderna, moderna y posmoderna -en un imperio de heterogeneidades policéntricas, 
aunque muchas veces afectadas por colonialismos conductuales y una noción colonial 
supérstite del saber-, la pretensión de un logocentrismo etnocultural y universalista de 
Occidente está siendo superada para siempre. 





1 Los Subaltern Studies, gestado por un grupo de intelectuales de la India, entre los que se ubican a Gyan Prakash, Ranagit 
Guha, Partha Chatterjee y otros, han tenido relevancia especial en los estudios latinoamericanos con la formación del 
Latin American Subaltern Studies Group. 
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Conciencias nacionales en conflicto 


La historia cultural del país, leída como apropiación de elementos hispánicos, para ubicarlos 
dentro del espacio simbólico indígena, que ha originado el sincretismo cultural dinámico, 
lineal y de oposiciones binarias -entre lo hegemónico y subalterno, lo malo y lo bueno, 
lo racional y lo incivilizado- que ha llegado hacia nosotros, suena muy parcial e inocente 
como para ser creíble, pues sacrifica un universo de representaciones posibles. La crisis del 
“logocentrismo”, expuesta por Derrida, nos ha enseñado a ver que no hay una sola historia 
con una continuidad lineal, sino múltiples tradiciones y visiones del mundo, que pueden 
ser fuente de inagotables lecturas. Donde la idea de una racionalidad central estalla ante 
la diferencia, ante la conciencia de una multiplicidad de racionalidades locales, minorías 
étnicas, sexuales, religiosas, culturales o estéticas que empiezan a tomar la palabra. 


Y si dentro de los límites nacionales tradicionales la situación identitaria y cultural ha sido 
problemática, esto se agudiza más aún con la globalización, que, vía los medios de comu- 
nicación masiva, promueve la cultura occidental como un modelo hegemónico a seguir 
por el resto de culturas del mundo, las que de no integrarse a la tendencia mundial, si 
seguimos imbuidos en la fascinación del mito del desarrollo -donde el exotismo es un factor 
discriminante-, serán recluidas en los espacios reservados a lo marginal; en la exclusión y 
el olvido que implica la muerte. 


En la amazonía peruana, sin detenernos en la degradación medio ambiental, ya no existen 
más grupos étnicos no contactados. Allí, la actividad extractiva de las multinacionales vie- 
ne mediatizando los procesos “civilizatorios” que implican transculturación o “extirpación 
cultural”. Habiendo una especie de apostolado colonialista en la salud, en la enseñanza 
y la religión, cuando no en los rezagos traumáticos dejados por la guerra interna y lucha 
contra subversiva. Siendo estos procesos de descubrimiento “mutuo”, asimétricos, pues, 
en el caso de nosotros, esto no implica una apertura ante una cosmovisión alternativa del 
mundo, sino que nos muestra los alcances coercitivos de la modernidad, con sus ideales de 
progreso embotados de una violencia simbólica que, impulsadas desde un centro oficial, 
tiende a favorecer la conciencia hegemónica monocultural de una cultura dominante. 


En el espacio andino la situación cultural no es tan diferente, pues el aparato estatal tiende 
a beneficiar lo urbano en desmedro de lo rural. Donde la cultura es caracterizada por su 
folklorismo y cualidad arqueológica, sin desprenderse de la estampa turística a la que ha 
sido condenada. Y pese a dominar el espectro representacional nacional, en las iconografías 
presentadas y usufructuadas por el mercado’, las minorías etnoculturales siguen estando 
confinadas a una posición subalterna o de marginación. 





2 Ante esa postulada “superioridad iconográfica andina”, queda preguntarse si hay diferencias simbólicas en el hecho 


de que el logotipo de un mundial peruano haya presentado la imagen de un indígena, en tanto que el de un evento 
australiano traiga la de un canguro como distintivo. 
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Ante dicho problema Michael Walzer ha planteado la neutralidad del Estado frente a la 
cultura. Es decir, el Estado deberia tener ante la cultura la misma neutralidad que tiene 
ante la religión. Aunque este símil casi nunca funciona pues el Estado, tal vez sin quererlo, 
promueve una cultura oficial, siendo requisito aprender la lengua española, por ejemplo, 
para tener acceso a una educación digna y a todas las actividades institucionales insertadas 
en el campo del derecho. 


Masa y masificación 


Hay un poema de Charles Baudelaire, incluido en su libro de pequeños poemas en prosa, El 
Spleen de París, que ha sido leído en clave sociológica. Referida a la masificación como 
tendencia de los tiempos modernos y la idealización del anonimato, que implica la “Perdida 
de Aureola”. Poema que probablemente fue el referente que Walter Benjamin tuvo al definir 
la obra de arte tradicional por el “aura”, es decir por la presencia de un no-presente que 
le da esa cualidad de objeto artístico excepcional, además de la “atrofia del aura” del arte 
contemporáneo. Benjamín accede a esa relación masa-ciudad vía la poesía de Baudelaire, en 
quien la ciudad se presenta difícil, hormigueante, contradictoria y llena de sueños humanos, 
entre la taberna, como rendez-vous democrático, y las barricadas de la revuelta social. 


Es un arte gozar de la muchedumbre. Sólo a quien el hada ha insuflado el gusto por el disfraz 
y por la máscara, el odio del domicilio y la pasión del viaje, desde la cuna, puede darse a 
expensas del género humano, ese banquete de vitalidad. // Multitud soledad: términos iguales 
y convertibles para el poeta (...) Quien no sabe poblar su soledad, tampoco sabe estar solo 
entre la muchedumbre atareada.* 


Pero esa idealización de las masas, en la masificación social de los proyectos colectivistas de 
las sociedades industriales, no para todos ha sido un proceso idílico. Sloterdijk refiriéndose 
a un libro de Elias Canetti, titulado Masa y poder, ha escrito que allí se ha puesto en ma- 
nifiesto más que en ningún otro texto, el tema psicológico fundamental del siglo veinte: el 
poder que posee la maldad y la falsedad a la hora de arrastrar, desvelando la esencia de la 
masa como magnetismo puro: 


De repente, todo se llena de hombres. Para todo aquel que se considere apegado al tema de 
la emancipación, el ascenso de las masas a la categoría del sujeto ha de resultar una ofensa 
de desagradables repercusiones. (...) La intuición canettiana subraya con maliciosa claridad 
la circunstancia de que en la constitución originaria del sujeto masificado predominan las 
motivaciones opacas (Sloterdijk, 2002: 13). 


Mas, el desprecio de Canetti -en apariencia cercana a la del hombre-masa revisada por 
Ortega y Gasset, que ve en las masas, un hecho social de aglomeraciones, que solo posee 





3 Del poema XII, “Las muchedumbres”. Charles Bauderlaire. Petits poèmes en prose. Le spleen de Paris. Traducción libre 
del autor de este estudio. 
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vulgaridad, conformismo e -a pesar de sus pretensiones- incapacidad para la cultura-, puede 
ser comprensible si lo situamos en un contexto que ha afectado a muchos intelectuales de su 
época, pues resulta sintomático que los regímenes totalitarios de derecha e izquierda hayan 
sustentado su poder subjetivando idilicamente a las masas, ya sea como pueblo heroico en 
Hitler o como proletariado revolucionario con Stalin. 


Al referirse a esa opacidad de las motivaciones del sujeto masificado, no creo que Canetti 
haya desconocido la noción de iluminismo que sostenía la Escuela de Frankfurt, tomada 
de la Aufklarting kantiana, que desde su teoría crítica entendían la realidad como un 
campo de posibilidades de la existencia que motiva malestar, indignación e inconformidad 
que debería llevarnos a reaccionar, como salida marxista, en pos de una transformación 
social. Mientras, tanto a Adorno como a Horkheimer, sus experiencias directas con el to- 
talitarismo Nazi, les había hecho ver sospechosa esa idealización de la masificación, que 
bajo su careta “democratizante” y niveladora, resultaba un peligro para la libertad y la 
autonomía, viendo un símil entre el nazismo masivo alemán y la emergente democracia 
de masas norteamericana. 


En todo caso, resulta sintomático que el arte promovido en la Alemania nazi, que defendía 
un realismo épico de referentes clásicos, ensalzando el heroísmo nacionalista del pueblo, los 
llevara a buscar la regeneración del arte contemporáneo, extirpando todo lo que tenía de 
elitista, individualista e innovador, pues su conservadurismo les hacía ver a toda vanguardia 
como Entartete Kunst (Arte degenerado), y que el arte del proletariado, oficializado durante 
el stalinismo soviético -pese a que las vanguardias de la época eran cercanas al socialismo- 
haya estado caracterizado por el realismo socialista impulsado desde el Prolekult, y que 
estos tengan convergencias prácticas, aunque sin idealizar a las muchedumbres como en los 
casos anteriores, con la emergente cultura de masas de los medios masivos estadounidenses, 
donde la industria cultural se caracterizaba por reducir a los hombres al estado de masa, 
que después despreciaban. 


Industria cultural y Cultura de masas 


Se puede hablar de una revolución “industrial” de las comunicaciones, desde el salto 
tecnológico producido por el descubrimiento de Marconi, que había causado fervor por 
la tecnología y una devoción que, al legitimarla, sentaba las bases de una nueva sociedad 
industrial. La idea de McLuhan de que “el medio es el mensaje”, resumía esa nueva “ra- 
cionalidad” -en el sentido que le da Max Weber al término-, donde la razón tecnológica se 
había hecho razón política, transformándose en ideología que contribuía a una “mimesis” 
o “identificación” del individuo con el sistema que hace de la sociedad tecnológica -a decir 
de Marcuse- un sistema de dominación. 


Con el paso del tiempo -según Peter Sloterdijk- las masas han dejado de ser tumultuosas 
para pasar a ser una especie de “muchedumbre solitaria” -si lo planteamos en términos de 
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Riesman- que ya no se expresa en la asamblea física, sino en la participación en progra- 
mas relacionados con los medios de comunicación masiva, donde los hombres son masa 
en tanto “individuos sin ver a los otros”, percibiéndose a sí mismas a solo través de los 
simbolos mediáticos masivos -modas, programas, consumo, etcétera- que nos ha llevado 
a algo propio de nuestra época: un individualismo de masas, que ante un “desamparo 
organizado” -tomando como analogía las palabras con las que Hannah Arent describe a las 
comunidades judías en los campos de concentración-, forman parte solo como materia prima 
de todo experimento pasado, presente y futuro, de todo dominio totalitario y mediático. 


Bertolt Brecht había visto peligrosa la importancia mayor que le daban los mercaderes de 
la cultura industrializada a la comercialización, en desmedro de su contenido y construc- 
ción. Su idea de “distanciamiento”, planteado para el teatro, combatía prematuramente 
con una característica que empezaba a adoptar la industria cultural, que vía el principio 
de identificación o catarsis aristotélica, debía combatir contra la manipulación emocional 
del espectador o su purificación vía el horror o la exacerbación de las pasiones. 


La mediación existente como cultura de la estandarización que uniformiza a los individuos, 
ha tenido un largo desarrollo teórico y han sido muchos los intentos de definir lo feno- 
ménico que hay entre masa y medios masivos. Dwight MacDonald llamó a esto masscult, 
dividiéndola en alta, media y baja cultura. En tanto, el concepto de Industria cultural 
será utilizado recién en el libro Dialéctica del iluminismo, de Theodor H. Adorno y Marx 
Horkheimer (1971), publicado en Ámsterdam, en 1947. 


Frecuentemente, se suele asociar la acepción “cultura de masas” con “industria cultural”, 
sin que abunden mayores disertaciones al respecto. Pero Adorno ha escrito para aclarar 
esto que en los primeros bosquejos, que hicieron con Horkheimer, hablaban de “cultura de 
masas”, término que fueron abandonando, para reemplazarlo por el de “industria cultural”, 
con el objeto de distanciarse de las interpretaciones de los defensores de la cultura de 
masas, que pretenden que ésta es algo así como una cultura que surge espontáneamente 
del pueblo y que podía ser vista como una forma de “arte popular” actual, del que la in- 
dustria cultural, como el producto ideológico final de los medios masivos para el consumo 
de grandes masas, se diferencia. 


A partir de ello, los productos de la industria cultural se presentan en su condición de 
mercancía serial que debe rendir utilidades. Es decir, como productos culturales fabricados 
en serie para tener fácil acogida, obedeciendo a modelos predeterminados, estudiados, 
diseñados y elaborados, tras conocer el real estado de conciencia e inconciencia de los 
millones a los que se dirige. Lo que nos muestra la importancia que tiene la industria 
cultural en la construcción psíquica de las masas, integrando deliberadamente a todos 
sus consumidores, inclinados más por el efecto bien estudiado de sus productos más 
representativos. 
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Industrialización y desublimación del arte 


El arte moderno puede entenderse también en función a su cercanía cada vez mayor a lo 
humano, y a su correspondiente distanciamiento de Dios. Donde, el sujeto trascendental, ha 
dejado de ser ultraterreno para hacerse mundano, más acorde con los condicionamientos 
de una sociedad econocéntrica y positivista. 


La estética, planteada hasta Hegel como el estudio de lo sublime en el arte, ha ido difumi- 
nándose, desacralizándose a la par del proceso de secularización característico de nuestra 
contemporaneidad. Donde la desublimación del arte, se presenta en una encrucijada de 
contradicciones y polaridades historiables, pues, el arte, luego de haberse librado de lo 
sagrado, merced a la autonomía que le iba proveyendo el mercado, el objeto artístico ha 
ido quedando atrapado en el presupuesto de la economía mercantil; es decir sumido en 
un movimiento que lo separaba de la ritualización haciéndolo mercancía. Donde la desu- 
blimación se presenta como la otra cara de la degradación cultural, convertida ahora en 
industria de la diversión. 


Para Adorno, la condición básica del arte está en su “extrañamiento” y autonomía, algo que 
ha ido perdiéndose en la era de comunicación de masas, donde los productos del “espíritu” 
han sido rebajados a objetos de comercio. Por ello ha planteado la industria cultural como 
una anti-Aufklarting, como un periodo oscurantista que está acabando con el proyecto de 
razón ilustrada, convirtiendo esa idea iluminista, que debía permitir la dominación técnica 
progresiva del entorno, en un engaño de masas, transformado en un medio para oprimir 
la conciencia, impidiendo con su efecto cultural-regresivo, la formación de individuos au- 
tónomos, independientes y capaces de juzgar y decidir concientemente. Pues las ideas de 
orden que ésta inculca, son siempre las del status-quo, las que son aceptadas a priori, sin 
mayor objeción y análisis. 


Adorno ha agregado que los hombres son tan maduros como se lo permiten las fuerzas de 
producción de su época. Planteando que en su periodo tardío, la industria cultural ya no está 
obligada a buscar el beneficio inmediato, que era su noción primitiva, emancipándose de la 
obligación de vender mercancías culturales, para asumir su importancia en la formación de 
las conciencias de sus consumidores, buscando venderles el consentimiento de mantener el 
mundo tal como es, y que asimile las formas industriales de organización. 


Pero, ante esa ilusión de paraiso vendido por los imaginarios del consumo, subyace también 
la idea de que hay una necesidad colectiva de refugiarse en el goce, necesidad de purificación 
catártica, aristotélicamente concebida, pues los hombres sienten que sus vidas se hacen 
intolerables tan pronto dejan de aferrarse a las satisfacciones que lo extraen del mundo 
real. Dejándose engañar con tal de que eso les produzca satisfacción, por fugaz que ella sea. 


Pero aquello que para algunos puede ser un escape cuasi psicodélico, para otros puede 
resultar inofensivo y hasta democrático. Ya que obedeciendo a una demanda, la industria 
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cultural está prefabricando productos que implican, en lo simbólico, estilos de vida que el 
comun de las personas juzga como satisfactorios. 


El debate de fondo Adorno versus Benjamin 


Si para la razón ilustrada de Adorno y Horkheimer la “experiencia” resulta ser lo oscuro, lo 
constitutivamente opaco e impensable. Para Benjamin, por el contrario, pensar la experien- 
cia es el modo de acceder a todo lo que irrumpe en la historia con las masas y la técnica. 
Dandose la tarea de pensar los cambios que configuran la modernidad desde el espacio de 
la percepción, mezclando para ello lo que pasa en las calles con lo que pasa en las fábricas 
y en las oscuras salas de cine y en la literatura, sobre todo en la marginal, o, para tomar 
conceptos de Georges Bataille, en la parte maldita. 


En Benjamin, esto no implica desublimación, sino la “atrofia del aura” del arte, ante la 
conciencia del arte masivo, pues ve, en la técnica y en las masas, en oposición a Adorno, 
un modo de emancipación del arte. Siendo la reproductividad técnica, un chance para su 
renovación, que apunta en dirección de la abolición de las separaciones y los privilegios, 
pues la nueva forma de recepción ya no es individual sino colectiva y su sujeto es la masa. 


En La obra de arte en la época de su reproductibilidad técnica (Benjamin, 1973), los cambios 
que estudia son los producidos por la dinámica convergente entre las nuevas aspiraciones de 
las masas y las nuevas tecnologías de reproducción, donde la fotografía y el cine -que darán 
origen al primer arte masivo- son presentados como agentes profanadores de la sacralidad 
individualista y elitista del aura artística. 


La nueva sensibilidad de las masas es la del acercamiento, ese que para Adorno era el signo 
nefasto de su necesidad de engullimiento y rencor, resulta para Benjamin, un signo sí pero 
no de una conciencia acrítica, sino de una larga transformación social, la de la conquista del 
sentido para lo igual en el mundo (...) Antes, para la mayoría de los hombres, las cosas y no 
solo las del arte, por cercanas que estuvieran estaban siempre lejos, porque un modo de relación 
social les hacía sentirlas lejos. Ahora, las masas con la ayuda de las técnicas, hasta las cosas 
más lejanas y más sagradas las sienten cerca. Y ese “sentir”, esa experiencia, tiene un contenido 
de exigencias igualitarias que son la energía presente en la masa (Martin-Barbero, 1998: 58). 


Quizá el riesgo de aceptar acriticamente planteamientos como éste, pueda residir en que 
sus pretensiones populistas* pueden devenir en un purismo coercitivo, ante aquella fic- 
ción creada por los mass media, del advenimiento de una nueva utopía democrática para 
la cultura. Y sin que ello sea suficiente, quizá ante la eventualidad del simulacro, de estar 
viviendo una ilusión de autonomía hiperreal -en el sentido dado por Jean Baudrillard a este 
término-, donde el pueblo puede estar consumiendo bienes culturales burgueses creyéndolos 
una expresión autónoma y propia, cuando no es así. 





4 Tal vez propulsoras de lo simple, lo kitsch y lo naif. 


ISSN 0123-9990 - Año 11 - N°. 20 (Enzro-Junio), 2017, pp. 168-188. 


Jesús Martin-Barbero, refiriéndose a las críticas que hiciera Adorno a la industria cultural, 
ha escrito que es en ese periodo de desublimación del arte, en el que “el arte es reducido 
a cultura, haciéndose accesible al pueblo como los parques”, preguntándose “¿Y si en el 
origen de la industria cultural, más que la lógica de la mercancía lo que estuviera en verdad 
[en juego] fuera la reacción frustrada de las masas ante un arte reservado a las minorías?” 
(Martín-Barbero, 1998: 54). 


Y, dándole la razón a Benjamin, agrega que los argumentos de Adorno “Huelen demasiado 
a un aristocratismo cultural que se niega a aceptar la existencia de una pluralidad de ex- 
periencias estéticas, una pluralidad de modos de hacer y usar socialmente el arte” (1bíd.,), 
remarcando que para Adorno el combate pareciera centrarse entre el individuo y el Estado, 
olvidando la presencia contradictoria de la sociedad civil. 


Tal vez esto pueda sonar también como una ligereza contradictoria, pues Barbero, como 
Swingewood -a quien cita en esta objeción-, concibe la acepción hegeliana de sociedad civil, 
como algo que se gesta automáticamente, con la sola oposición a una “sociedad política”. 
No considerando los procesos de “desaglomeración” de masas descrita por Sloterdijk, como 
característica tardoindustrial, que, aunque parezca contradictorio -y asumiré los cargos de 
esto-, fragmenta a la sociedad en multiplicidades individualizadas, como grupos o tribus 
sectoriales en pugna, ante la ausencia de emociones colectivas y endógenas que los unifique 
como entidad social en torno a un proyecto común que no sea el del hedonismo impuesto 
por el mercado. 


Además tanto Adorno como Benjamin inciden en un reduccionismo que no les permite ver 
que la técnica en sí misma no debe recibir ni incidir en las valoraciones que hacemos del 
arte, pues su condición de soporte artístico (Martin-Barbero, 1998: 56)*, hace que solo sea 
medio de transmisión. En tanto, en ese descuidado proceso de apropiación y reapropiación 
que han experimentado las vanguardias, en pos de una autonomía y reinvención de un 
espacio simbólico para el arte, fueron surgiendo nuevas tendencias mediáticas, híbridas y 
minimalistas, donde las vanguardias fueron escapando hacia otras dimensiones plásticas, 
no objetuales, efímeras, performáticas y conceptuales, donde, ante la ausencia actual de 
objetos representacionales plásticos, las antiguas ideas estéticas referidas a lo bello -ahora 
atrapadas por la industria del goce- ya no existen (Ojeda, 2004: 88-95). Y ante eso, el 
arte tradicional ha pasado a convertirse en objeto de consumo caracterizado, más por su 
artificialidad decorativa, que por su audacia creativa y libertaria. 


Pero no todos los nuevos soportes técnicos de los mass media -vistos ahora como medio, 
mercado o vitrina de exhibición de la industria cultural-, han sido asimilados o intervenidos 
por los artistas, ante una convivencia de simultaneidades industriales y creativas persistente 





5 Entiéndase por esto al Estado y al conjunto de formas de organización política en torno al poder. 
6 Esto lo intuye también Barbero al titular un apartado como “La experiencia y la técnica como mediaciones de las masas 
con la cultura”, que debería leerse más bien como la técnica como mediación entre las masas y la cultura 
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en varios medios -como la fotografia, el cine o el ciberespacio, parcialmente ya conquistados 
para el arte- ante lo cual, la televisión sigue siendo un reducto exclusivo e inexpugnable 
de la industria cultural. 


Todo esto, podría llevarnos a lo que Beatriz Sarlo entrevé como efectos “posbenjaminianos” 
(Sarlo, 2001), donde el shopping mall, el jazz, los museum-shops, son mediadores protagó- 
nicos, y sobre todo la televisión, vista por ella como postcine, debido a la sobre información 
y búsqueda desmesurada de efectismo que lo caracteriza, haciendo que, ante la posibilidad 
de hacer zapping selectivo, se ha conseguido un control parcial, al poder saltar, entre muchas 
posibilidades, ante el tedio de soportar lo publicitario. 


Con el zapping, se persigue una intensidad de imagen que nunca parecerá suficiente y se 
imprime una velocidad de sucesión de planos que nunca se considerará excesiva. La dilación 
no tolera ninguna dilación ni acepta la idea de esperar un sentido. (...) el zapping ha sido 
el invento interactivo que ningún ingeniero de las industrias audiovisuales quiso inventar. 
El mercado, necesita de la fidelidad del público, se ha encontrado, paradójicamente, con 
un “examinador distraído” pero infiel (Ibid,: 63). 


Tal vez por ello, en el fondo del debate, subyazga aquella división impuesta por Umberto 
Eco, como una taxonomía que pueda graficar el espectro conflictivo de esta discusión entre 
apocalípticos e integrados (Eco, 1968), entre el purismo aristocratizante y la ilusión de una 
utopía democrática, en los que incluso textos apocalípticos como los de Adorno o Marcuse, 
podrían ser vistos como los productos más sofisticados para el consumo masivo. Algo que 
tal vez explique el éxito editorial y arraigo filosófico de estos pensadores en el espíritu de 
las revueltas del 68. 


Modernidad, globalización y diversidad 


La modernidad ilustrada nunca se ha querido ver desde la mirada del otro, desde los ojos 
de la diferencia. Y en su período alto-tardío, acelerado como hipermodernidad, ese vértigo 
ante la diferencia y poca tolerancia ante la diversidad se ha traducido en la globalización 
como utopia uniformizante y proceso masificador y homogeneizante en torno a una cultura 
base que pretende acabar con las diferencias. 


En este contexto, la globalización, está haciendo que todas las culturas nacionales sean vistas 
como valores pasatistas y contrarias a los ideales del progreso, cuyo único valor simbólico, 
y solo dominante en su connotación histórico-turístico, reside únicamente en sus referentes 
iconográficos atrapados en los ámbitos museográficos de la historia. En tanto, las culturas 
nacionales vivas, ubicadas en las fronteras de la segregación, están siendo paulatinamente 
aplastadas por una cultura e industria cultural, que no tolera la heterogeneidad y promue- 
ve valores identitarios hegemónicos, cuyas pretensiones uniformizantes, hasta ahora han 
chocado con las resistencias no-urbanas o migrantes que se han insertado en la ciudad. 
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La Industria cultural, siguiendo a Adorno, se caracteriza porque en todos sus campos 
se confeccionan, mas o menos de acuerdo a un plan, los productos estudiados para el 
consumo de las masas. Determinando ademas ese consumo, con una praxis basada en la 
estandarización y comercialización de los productos culturales, motivada por la búsqueda de 
beneficio, y la racionalización de las técnicas de distribución, sin darle mucha importancia 
a los contenidos, que pueden aparentar una individualidad que solo sirve para reforzar la 
ideología del mercado, en la medida que provoca la ilusión de lo que no está cosificado y 
mediatizado, y que hasta puede parecer auténtico. 


Pero hay en la industria cultural, una tensión entre el hecho artístico y sus vulgarizaciones 
industriales, además de una noción estética que pasa a integrar, incluso, dominios del arte 
que, hasta entonces, habían sido inconciliables: el “arte oficial” y al “arte no oficial”. Al 
quitarle al primero su seriedad, especulando y explorando solo con sus efectos, y restarle 
al segundo su fuerza anárquica inherente a su marginalidad ahora domesticada al simple 
gesto iconográfico. 


Industria e industria cultural en el Perú 


Hay en el pais un carácter de excepción, compartido con otros países del orbe, en los que, 
pese a sus marcados matices preindustriales, se tiene la posibilidad de gozar de algunos 
beneficios de la sociedad posindustrial o de la información. De allí que, pretender territoria- 
lizar un asunto ya de por sí enrevesado, en una sociedad compleja en su diversidad, como 
la nuestra, pueda ocasionar algunos problemas ligados a lo unilateral que suelen ser las 
representaciones perspectivistas. Pues, con una interpretación “subjetiva”, como decir que la 
sociedad peruana es una sociedad preindustrial, se corre el riesgo de encubrir las diferencias 
que caracterizan al territorio, como país multiétnico, pluricultural y multilingúístico, con 
un contexto histórico dinámico y variable, donde la oposición centro y periferia en vez de 
diluirse en un contexto global que los integre, se ha diseminado en un espació multidi- 
mensional con estructuras y microestructuras sociales similares pero de escala diferente. 


Pero, ¿hasta qué punto se puede hablar de industria nacional en un pais de economía emi- 
nentemente extractiva como el nuestro? ¿Y hasta qué punto hablar de una industria cultural 
nacional tiene sentido ante la evidente ausencia de una industria en el país? Personalmente, 
en este contexto, aún considero válido hablar de industria cultural, como cultura o género 
literario, musical, cinematográfico, etcétera, destinado al consumo masivo, referido a todo a 
aquello que parece arte, que podría ser arte, pero que no es arte, y que se está caracterizado 
por su producción y reproducción industrial, 


Al existir una famélica industria nacional, no nacionalista, las posibilidades de que exista 
una industria cultural peruana, puede resultar un sinsentido que nos dejaría expuestos 
únicamente a aparatos simbólicos foráneos, regentados por los mass media. Pues, al ser 
la cultura hegemónica limeña, la cultura criolla y cosmopolita, esta ha ido perdiendo su 
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distintivo cultural para reproducir una matriz urbana homogénea de referentes universalistas, 
aculturación presentada como el costo necesario para la modernización, pues la racionalidad 
desarrollista de la modernidad, promueve un proceso de estandarización, generalización 
e igualamiento de repertorios simbólicos, mientras va borrando las diferencias culturales 
primigenias. 


En los últimos años la ciudad de Lima ha ido adquiriendo un nuevo rostro urbano que está 
forjando a la vez una nueva identidad colectiva, en la que se integran paulatinamente lo 
criollo, lo afro, lo andino y lo amazónico, haciéndola una ciudad híbrida y multicultural, 
donde el espectro de la nueva capital, no solo es andino, pues se han ido fusionando 
culturas, surgiendo nuevos géneros narrativos, musicales y plásticos, que engloban las 
múltiples expresiones culturales ligadas a un proceso de sincretismo de costumbres, que se 
van renovando y modernizando, a pesar de sus contradicciones, para darle con el tiempo, 
distintivos culturales propios (Ojeda, 2007: 10-11). 


Los migrantes de las múltiples periferias del país, tras su arribo a la capital, y al notar 
que ésta los marginaba de los beneficios de la modernidad e industrialización, fueron 
iniciando un proceso de construcción de un espacio propio que los fue llevando desde la 
marginalidad, hacia las fronteras de la cuasi inserción, que los hizo informales, como una 
particularidad que incluso adquiría un carácter estético visible a partir de un eclecticismo 
urbano-rural, mediatizados por los rudimentos de sus carencias y lo reducido del espacio 
urbano, en industrias, transportes, comercios y viviendas informales, que fueron desarro- 
llándose año a año. 


Con todo ello, la industria informal ha venido a llenar ciertos vacíos y carencias insalvables 
debido a las inequidades sociales. Donde lo chicha, en tanto hibridez cultural que responde 
a las necesidades de un público multitudinario y con hábitos diferentes a los del antiguo 
poblador limeño, podría ser un distintivo cultural específico y característico de una nueva 
configuración social, en la que el migrante, marcado por una cultura originaria que ahora 
le es distante, se ha encontrado sumido en un proceso de desterritorialización y reterrito- 
rialización en un campo y habitus diferente. 


Por ello, es quizá en esta informalidad en la que debemos buscar las pistas de una industria 
cultural nacional, aunque corramos el riesgo de confundir sus límites con el de una cultura 
popular, bullente y dinámica en sus procesos de apropiación y reproducción. Donde Prot- 
zel (2006) podría objetar pues para él la “libertad con que se elaboran los nuevos gustos 
populares impide que funcione mecánicamente el criterio de “orientación aspiracional” 
con que la creatividad publicitaria opera”, pues la publicidad suele ofrecer una versión 
transfigurada y domesticada de la subalternidad y la multiglosia’ cultural con la que el 





7 Como múltiples formas discursivas culturales, semejantes a las de la multiplicidad lingüística. 
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capitalismo ha incorporado esos imaginarios sociales, pero que se plasman en prácticas y 
sentidos propios (1bíd,:190.), lo cual presenta límites ambivalentes. 


Las narrativas publicitarias interpelan la fantasía del consumidor, recurriendo a metonimias 
de placer y de éxito para conectarlo con el producto presentado. A esta seducción somos 
sensibles todos, pero en particular aquellos individuos o grupos más privados material e 
inmaterialmente de esas gratificaciones (Ibídem). 


Un acercamiento reflexivo a la nueva configuración urbana, nos muestra en la informalidad 
un valor efectivo de resistencia a la exclusión y el olvido, pues, los sectores periféricos, hasta 
entonces invisibilizados y segregados de los proyectos políticos nacionales, han empezado 
a hacerse oír, diseñando su propio destino al margen del Estado. Matos Mar ha llamado a 
esto Desborde popular y crisis de Estado (Matos Mar: 2005), pues, ante el embate de los 
valores alternativos de un mercado paralelo y una industria paralela, instaladas al margen y 
en contra de las entidades oficiales, con las que a la vez compite, se ven también desdeñados 
por los valores hegemónicos —estéticos, raciales, sociales, culturales y políticos- exigidos por 
la cosmética de los mass media y la industria cultural en torno a una pureza y glamour, como 
arquetipos que ellos regentan, resistiéndose durante algún tiempo a asimilar los embates 
de los constructos subalternos. 


Informalidad e industria cultural nacional 


La cultura popular peruana se caracteriza por su carácter de síntesis. Por abarcar varias 
maneras de crear o hacer arte, en una línea de apropiaciones técnicas y discursivas, que 
no pierden su cualidad artesanal para formar parte más bien de expresiones arquetípicas y 
un ethos social que afecta a los objetos culturales sin encarnar a estos objetos necesariamente, 
y cuyo distintivo se produce en torno a estilos fuertemente ligados a las vivencias colectivas 
y cotidianas de la comunidad, es decir insertos dentro de una tradición que las produce. 


La ciudad se caracteriza por la simultaneidad con la que se presentan las múltiples prácticas 
culturales, influenciándose y negándose recíprocamente. Como prácticas que presentan al 
quehacer cultural, como resistencias comunitarias opuestas a un proceso de homogeneiza- 
ción de la industria cultural, promovido por el mercado, que como productos de consumo 
masivo, suele vender estilos de vida arquetípicos. Donde los nuevos habitantes de la capital, 
para poder vivir, comerciar, manufacturar, transportar, consumir y escapar de la miseria, 
tuvieron que apelar a hacerlo ilegalmente. Instaurando de esta manera un mercado paralelo, 
donde la industria y el comercio informal, como factores relevantes de inserción social, ha 
resultado tan eficiente o más que el mercado oficial, llevándolo esto a un apogeo reconocido 
en grandes zonas comerciales como Gamarra (Ojeda, 2007: 11). 


No se puede negar que hay un sector hegemónico, que mediatiza los ciclos de consumo y 
dirige los gustos y variaciones de los espacios “culturales” de la vida metropolitana y que, a 
partir de los medios masivos, pretende controlar todo lo que se compra, vende y consume en 
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el pais. De donde debemos inferir la existencia de una industria cultural oficial, promovida 
verticalmente, que tiende a enfrentarse a los procesos alternativos que estan evitando que 
los flujos culturales mediaticos se hagan unitarios. 


Y ante esa multiplicidad manifiesta en los efectos culturales urbanos, la informalidad ha 
ido gestando un distintivo cultural propio, a partir de urgencias emocionales e intereses 
colectivos mas cercanos, que ha producido una industria cultural alternativa, a partir de 
la informalidad que, siguiendo los modelos de la industria hegemonica y transnacional, 
responde a los intereses inmediatos de la población conurbana y marginal que la produjo. 


Ambas industrias culturales, en pugna, gestadas para producir productos de consumo ma- 
sivo, basadas en la reproducción en serie, la estandarización y la búsqueda de beneficios 
económicos, como manufacturas de la diversión y el goce, no compatibles debido a que se 
disputan un mismo nicho, es decir un mismo público consumidor. 


La informalidad está caracterizada por la improvisación, por la ausencia de proyectos y 
diseños preestablecidos, y por ser una maquinaria constante de apropiación y reproducción 
técnica. Pero incluso en ese aspecto, no se puede hablar de una forma definitiva, pues los 
límites tienden a difuminarse, en tanto hay una fusión o asimilación entre el elemento 
cultural de las masas, que para nosotros caracteriza a la cultura popular y el mercado de 
la industria cultural informal. 


De esto se desprende la posibilidad de una analogía entre la cultura pop, como fenómeno 
del primer mundo, y lo chicha, como fenómeno cultural propio y marginal. En tanto lo pop, 
ante esa ausencia de una racionalización vía el diseño y su característica indagación en el 
“mal gusto”, ha devenido en un movimiento de integración que, sobre todo en el arte, al ser 
asimilado por los circuitos oficiales de distribución, ha tenido sus productos más brillantes. 


Pero hay en esta informalidad industrial de la cultura, si se quiere, un lado oscuro, es decir 
una apuesta benjaminiana por la reproducción técnica, en la piratería. Pues con la piratería 
los comerciantes se enfrentan a los métodos de producción oficial, contradictoriamente 
masificando los productos culturales oficiales, en un mercado paralelo que tiende a verlo 
como una posibilidad democratizadora ante la elitización de los “productos del espíritu”. 
Reproduciendo libros, música, cine, vestidos, etcétera, que solo cubren el espectro de lo que 
está en boga, pues eso, en su mentalidad de negociantes es lo único que produce beneficios 
económicos. Controlando y seleccionando de esta manera, aunque sin saberlo, lo que la 
masa debe consumir y lo que no, obedeciendo a los cambios en el gusto de consumo y en 
la cultura hegemónica, pues su criterio selectivo es análogo a la racionalidad del mercado 
y a los procesos de transculturación promovidos por los mass media. 


De allí que, la construcción de una nueva idea de entidad peruana diferente a la sostenida 
durante todo el periodo republicano, o una idea de nacionalidad, sustentada como “comu- 
nidad imaginada”, vista por muchos a partir de la cultura chicha o el mestizaje, como nueva 
esencia del ser peruano, pueda ser contradictoria. Debido a que en un periodo de conciencias 
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poscoloniales, el ámbito de las representaciones unitarias son rebatibles porque suelen encubrir 
la diversidad, idealizando o reproduciendo representaciones esencialistas que en el terreno 
literario podrían enfrentar obras como las de José María Arguedas, que ocuparían un lugar 
central, si abordamos la subalternidad indígena, en oposición a metonimias cosmopolitas 
y segregacionistas, como las de Vargas Llosa, que ve al “otro” como salvaje, homosexual y 
caníbal: imagen con la que son presentados los indígenas de Lituma en los Andes. 


Arte y fascinación por la cibercultura 


Con el advenimiento de la sociedad de la información, los flujos de información masivos han 
producido un nuevo modo de interactividad a partir de la segunda revolución electrónica, 
marcada por una segunda cibernética interactiva, referida al ciberespacio y la realidad 
virtual. Donde internet ha abierto un espacio de interacción que rebasa las fronteras reales, 
que permiten sortear incluso los filtros mediáticos nacionales, que solían especular con la 
información seleccionándola y retratándola. Creando nuevas posibilidades de comunicación, 
a partir de lenguajes mediatizados por los nuevos soportes tecnológicos. 


Todo esto ha originado comunidades nuevas, surgidas a partir de la desterritorialización de 
las relaciones humanas al espacio virtual, lo que está generando nuevas formas culturales 
en las que los flujos sociales y comunicacionales se han incrementado. En un campo en el 
que incluso las contradicciones tienden a ser mucho más polisémicas y contradictorias en sí 
mismas, y donde el equívoco y el desfase son posibilidades corrientes, debido al protagonismo 
que han adquirido las inestabilidades en un espacio que podríamos llamar “cibercultura”. 


Gracias a ello, en nuestro país las manifestaciones artísticas están al corriente de lo que 
pasa en el mundo, y en clara confrontación con las expresiones no objetuales, minimalis- 
tas, conceptuales y performáticas. Vanguardias críticas de los efectos masificadores que 
la sociedad industrial imponía en los individuos, que pretendieron escapar al acecho de 
la industria cultural que iba transformándolo todo en mercancía. La apoteosis actual de 
las artes electrónicas —ciberarte, imágenes fractales, realidad virtual, net art, música elec- 
trónica, robótica y vida artificial-, ha devenido en una moda que privilegia el sinsentido, 
difundiéndose una noción nueva, la de artista visual, como una sofisticación que adolece 
de una vacuidad expresiva comparable al regodeo lúdico de los instaladores y pintores pop, 
que suelen sacrificar por la parodia y el pastiche, la posibilidad de experimentación y 
búsqueda, vía un abordaje transdisciplinario del arte, un repotenciamiento simbólico que 
implique un dinamismo más plástico y menos efectista, ante una adicción contemporánea 
por los efectos puros y el sinsentido, en el que al parecer -como lo pregonaba McLuhan- el 
medio vuelve a ser el mensaje. 


El problema tal vez pueda residir en el embrujo que ejercen estos medios sobre los rea- 
lizadores, imponiéndose el culto de la imagen por la imagen. Pues los últimos trabajos, 
nacionales e internacionales, que hemos visto en Lima, incluso los más interesantes, se 
caracterizan por su barroquismo y ripio excesivo. Dejándonos siempre la impresión de que 
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esas obras pudieron durar mucho menos. Sumándose esto, en las galerías, al pésimo criterio 
de exponer las obras en una suerte de hacinamiento visual, que presume de espectadores 
pacientes (Ojeda, 2004: 88-95). 


Finalmente, no obstante el esquematismo técnico y distanciamiento sin sentido en el que ha 
caido el arte contemporáneo, renunciando a sus cualidades simbólicas, expresivas y críticas, 
en pos de nuevos soportes que están imponiendo sus cualidades estéticas propias, queda 
decir que estas nuevas tendencias solo reflejan las inquietudes expresivas de una nueva 
época, marcada por una revolución ciberespacial que está diluyendo todas las nociones y 
referencias tradicionales que teníamos en torno a la cultura y vida en sociedad. 
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O Resumen È 


Este artículo escudriña algunas ideas muy precisas en cuanto al tema de la sexualidad 
propuestas por Bataille, Foucault, Baudrillard, Lipovetsky, Finkielkraut, Bruckner y 
Onfray que, de alguna manera, las definen dentro del discurso de la posmodernidad. 
Ideas que fracturan la unívoca y moralista visión que, en torno a un tema tan puntual 
como el de la sexualidad, venía diseñando el discurso de la racionalidad moderna y la 
moral teologal. 


Palabras clave: Sexualidad, posmodernidad, modernidad, racionalidad, sujeto. 
Abstract 


This article requires some very precise ideas on the subject of sexuality proposed by 
Bataille, Foucault, Baudrillard, Lipovetsky, Finkielkraut, Bruckner and Onfray, in some 
ways, defined within the discourse of postmodernism. Ideas that break the unequivocal 
and moralist view that around a timely topic such as sexuality, coming designing the 
discourse of modern rationality and moral theological 
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a Piitchi palitkua'ipalu N 


Tü ashajüshikat asa’ijasti achajasü kasa wainain sumaa so’opuna tü kasa achajakana 
achiki natuma 


Bataille, Foucault, Baudrillard, Lipovetsky, Finkielkraut, Bruckner y Onfray tü kasa nas- 
hajaka apütüijatü süpula mapeena. Tü nashajaka nnojotsü entapünain suna’in sukua’ipa 
wayuu sumawa, kerajüsü natüma süpula süchekünüitüin achiki. 


Pütchiirua katsüinsükat: Nnojo shi’ajiraa, mapeena, ma’upiina, ano'utta stikua’ipa, 


C wane kasa. d 











Introducción 


firma Rigoberto Lanz que las relaciones de dominación se instalan en todos los 
sistemas de representación del individuo condicionando en formas diversas sus per- 
epciones, su sensibilidad, sus criterios de realidad, su mentalidad (Lanz, 1991:69) 
Detrás de toda práctica social hay un entramado de articulaciones e interacciones que se 
promueven en lo más profundo de sujeto. Este entramado le brinda -aparentemente- una 
infranqueable efectividad en la reproducción de la lógica de la dominación. Para Lanz, así 
como para todos los posmodernos, los discursos que han circulado dentro de la sociedad 
han sido fuertemente intervenidos por la racionalidad instrumental, otros se referirán a la 
racionalidad moderna, otros a la razón científica, otros a la razón teologal, en todo caso, 
la modernidad, cuyas ideas han dado forma a eso que llaman civilización. Discursos que 
han emanado desde distintos centros de poder para justificarse y atornillarse aún más en 
la sujetividad del sujeto. De allí, afirma Lanz, que ningún análisis disciplinario pueda dar 
cuenta por sí solo de la lógica que gobierna los modos de reproducción del discurso -ahora 
si- de la sexualidad (Ibídem). 


Estos discursos generan los imaginarios colectivos, son construidos, tejidos con sutileza por la 
racionalidad de quien somete y los construye partiendo de paradigmas morales promovidos 
por esa misma racionalidad. Deleuze y Guattari se preguntan por estas circunstancias, en 
especial, se cuestionan acerca de cómo se produce socialmente el deseo tal como opera en 
la realidad, ya que, para ellos, el deseo no es una constante que se mantiene invariable a 
través del tiempo (Díaz, 2008:149) Si la concepción del deseo ha variado tanto y el deseo 
es una pieza clave dentro del discurso de la sexualidad, ¿qué ha hecho que siendo uno haya 
sido tantos? La conclusión a la cual llegan Deleuze y Guattari, pero también Foucault y más 
recientemente Onfray es la voluntad de poder nietzscheana. 


La ambición de poder, más aún, la ambición por controlar ese poder, obliga a desarrollar 
discursos para ello. La sexualidad -vuelta discurso- ha sido codificada por el poder signifi- 
cando con ello la búsqueda de interpretaciones sobre ella para inculcarla en quienes ejercen 
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su hegemonía; es decir, darle un representación para que se haga consciente (Giddens, 
2008:150). Al codificar la sexualidad, ésta se vuelve manejable, previsible y despotenciable 
para los cambios. Es de gran utilidad, para quienes ejercen densamente el poder, que las 
personas se apeguen a ciertas representaciones del deseo. 


Ante esta ambición hegemónica de controlar la sexualidad insurge el quiebre que pretende 
representar la posmodernidad. La condición posmoderna se constituye sobre la base de la 
diferencia y esta diferencia pone en emergencia el criterio de identidad a través del cual 
opera la hegemonía. La posmodernidad abre el espectro y habla de identidades sólo de- 
terminadas por el individuo. Desde esa fractura comienzan a generarse discursos contra el 
discurso de la sexualidad impuesto. Este ensayo pretende esbozar las ideas que considero 
más relevantes, más cuestionadoras de esos discursos construidos por pensadores como 
George Bataille, Michel Foucault, Jean Baudrillard, Alain Finkielkraut, Pascal Bruckner, 
Gilles Lipovetsky y Michel Onfray. 


El erotismo de George Bataille 


La obra de George Bataille se circunscribe a lo que fue el despertar del surrealismo artístico 
y literario. Movimiento cultural que rebasó los lineamientos establecidos por el romanti- 
cismo, no sólo en el manejo de lo erótico, sino en la búsqueda de una eventual conquista 
en el territorio onírico. Dentro del movimiento patentado por Bretón, la creación quedó 
sujeta a los dictámenes del inconsciente con la única finalidad de dinamitar los caminos 
establecidos para la literatura y el arte por los preceptos modernos. En la antesala del 
surrealismo está la guerra, ese gran festival de destrucción de las fuerzas productivas, de 
trituración de los cuerpos y licuefacción de las conciencias, al que el capitalismo periódica, 
sino perpetuamente, se consagra (Guiard, 2007). 


Del territorio del psicoanálisis freudiano, el surrealismo toma la palanca ostentosa, des- 
comunal, arrogante del principio de placer encumbrándose en contra de un principio de 
realidad mediocre, estrecho, y sofocante. El surrealismo coloca la creación al dictado del 
inconsciente para abrir brechas en la realidad, para forzar, no sólo los límites de lo decible, 
sino también de lo vivible. Eros es principio vital, creador, expansivo (Ibíd.). Bajo este 
espíritu transgresor Bataille publica en 1928 Historia del Ojo. La novela es una profunda 
exploración del universo de la locura erótica, a través de unos jóvenes entre 15 y 16 años que 
se entregan al goce de sobrepasar los límites. Bataille hace un repaso de prácticas sexuales 
consideradas perversas protagonizadas por quienes deberían representar la inocencia. Lo 
mórbido de la historia nos muestra al amor sucio como una especie de revuelta metafísica, 
una manera de oponer la animalidad del cuerpo humano a la indiferencia del cielo estre- 
llado (Alexandrian, 1990). Esta será la línea filosófica que seguirá Bataille en el resto de su 
producción literaria. Esa exploración del francés por el mundo más oscuro de la sexualidad 
desembocó irremediablemente en su ensayo El Erotismo de 1957. 
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George Bataille a través de este libro se convertirá en el primer filósofo que dedicó un 
libro al tema de lo erótico. ¿Por qué se interesó en el tema? Lo hizo porque entendió que 
en el erotismo se afirmaba y reafirmaba la vida incluso hasta en la muerte. El erotismo, 
según Bataille, es lo que en la conciencia del hombre es capaz de cuestionar al ser. ¿Por 
qué Bataille se afincó en la animalidad de la conducta sexual? Precisamente para oponerse 
a esa idea, para señalar que es justamente allí donde se inicia el camino de liberación del 
ser humano. La moral establecida condenaba la sexualidad reduciéndola a una especie de 
conducta salvaje, animal. Esa sexualidad animal introduce un desequilibrio, y ese desequi- 
librio amenaza la vida; pero eso el animal no lo sabe. En él no se abre nada parecido a 
una interrogante. En consecuencia, si el erotismo es la actividad sexual del hombre, es en 
la medida en que ésta difiere de la sexualidad animal. La actividad sexual de los hombres 
no es necesariamente erótica. Lo es cada vez que no es rudimentaria, cada vez que no es 
simplemente animal (Bataille, 2005:182). En tal sentido, a Bataille le queda claro que hubo 
un desplazamiento de una sexualidad sin vergúenza hacia una sexualidad vergonzosa y de 
ésta última se deriva el erotismo. Ese erotismo será entonces, entre otras cosas, la actividad 
sexual que no busca la reproducción. 


El erotismo es una experiencia que nace del interior y que se manifiesta en las múltiples 
sinuosidades de experiencias corporales. El erotismo está del lado de la pasión y su materia 
es el cuerpo, de lo que se trata el erotismo es de una expedición por los placeres y displaceres 
del sexo, de un desafío, de una aventura que traspasa la piel y la carne, de -por decirlo de 
cierta forma- una dialéctica corporal y de los sentidos con un partenaire, donde embebidos 
en la pasión se han olvidado en el acto erótico no solo de los fines de la procreación, como 
dijera Bataille, sino de sí mismo (Fernández Álvarez: 2007). 


Vida y muerte son dos caras que conforman el erotismo, ya que, el erotismo resulta 
ser continuidad y esa continuidad que nos permite quiebra con la discontinuidad que 
la modernidad edificó para hacer abismal la relación del yo con el otro. La sexualidad 
permite a uno enroscarse al otro, fundir un cuerpo con otro cuerpo y hacerlo uno en su 
diferencia. Ser con el otro un todo, lo cual nos sitúa ya en el campo de la muerte, pues 
el deseo sería a morir con el otro, fusionados. Un deseo que ciertamente en el erotismo 
no triunfa pues la vida lo seduce. Para Bataille, el erotismo será entonces la fusión de 
dos cuerpos o más y a este erotismo lo definirá como de los cuerpos. A este le siguen: el 
erotismo del corazón y el erotismo sagrado. El de los corazones es donde se define, claro 
está, el enamoramiento. Los enamorados comparten una pulsión ardiente y apasionada. 
Territorio donde los seres en su discontinuidad se abren a la experiencia de la continui- 
dad en el éxtasis, jugando así con los límites del ser. Mientras el erotismo religioso se 
corresponde no sólo con el momento de fascinación mística y espiritual que desemboca, 
al igual que los otros erotismos, en la fusión, sino que también incluye dentro de éste al 
que se despierta en la masa durante el máximo rebosamiento que pueden desarrollarse 
en medio de actos políticos o deportivos. 
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El erotismo se transforma asi en el momento en que el Yo se pierde para hallarse 
como otro en el otro. El erotismo, afirma Bataille, es, desde mi punto de vista un desequi- 
librio en el cual el ser se cuestiona a sí mismo, conscientemente. En cierto sentido, el ser 
se pierde objetivamente, pero entonces el sujeto se identifica con el objeto que se pierde 
(Bataille, 2005:192). De esta idea de comunión carnal se desatan todas sus ideas en torno 
a la sexualidad y es justamente esta idea la que pone en crisis la racionalidad moderna 
interesada en el dominio del otro hasta su desaparición. 


La historia de la sexualidad de Michel Foucault 


Poseido por el mismo espíritu que animó a Friedrich Nietzsche para rastrear la idea de la 
moral hasta su origen, Michel Foucault hará lo mismo con la sexualidad. ¿Con cuál finalidad 
Foucault emprende la tarea? Escudriñar en la historia para desmontar el aparato ideológico 
o, si se quiere, los aparatos ideológicos, que han servido para reprimir a través del sexo la 
conducta humana. El francés ve con claridad cómo el pavoneo de los cuerpos crispaba la 
animosidad hipócrita de las sociedades, aunque haga mención específica de la sociedad 
victoriana. La sexualidad vista como una expresión salvaje y primitiva y que anteriormente 
Bataille había definido como erotismo del cuerpo, aquella que se expresaba sólo con el 
fin de desbordar las pasiones sin objetivos reproductivos, tenía que ser controlada a toda 
costa. Sin embargo, lo interesante en el ataque de Foucault es que señala directamente a 
los propios mecanismos internos del discurso sobre la sexualidad los dispositivos efectivos 
para su control. Si verdaderamente hay que hacer lugar a las sexualidades ilegitimas, dice 
Foucault, que se vayan con su escándalo a otra parte: allí donde se puede reinscribirlas, si 
no en los circuitos de la producción, al menos en los de la ganancia. El burdel y el manico- 
mio serán esos lugares de tolerancia [...] las palabras y los gestos, autorizados entonces en 
sordina, se intercambian al precio fuerte (Foucault, 1998:10). De tal manera que, el sexo 
liberado, el sexo que buscaba sólo placer y gozo tenía derecho a las formas de lo real en 
estos espacios. Espacios que permitían el control y, al mismo tiempo, la ganancia. 


Ahora bien, la sociedad moderna veía con preocupación cómo el sexo comenzó a apropiarse 
de otros estadios de la vida. La literatura y el arte, por ejemplo, habrían un campo enorme 
para la transgresión y eso generaba incomodidad. Entendía la hipocresía de la sociedad, y 
así lo vio Foucault, que quien habla del sexo posibilitaba el quiebre del poder controlador. 
Quienes hablan de sexo poseen ciertos aires de transgresión deliberada, quien usa ese 
lenguaje -escribirá -hasta cierto punto se coloca fuera del poder; hace tambalearse la ley; 
anticipa, aunque sea poco, la libertad futura (1bíd.: 13) ¿Qué hacer ante esa anticipación? 
La sociedad moderna asume un riesgo distinto. No intentará encerrar a la sexualidad en la 
clandestinidad. Todo lo contrario. La sociedad moderna liberará al discurso sexual promo- 
viendo la discusión y la investigación sobre el fenómeno. El sexo ha venido a formar parte 
de “un gran sermón”, que sustituye a la tradición más antigua de las prédicas teológicas 
(Giddens, 2008:37) Lo que han venido llamando “liberación sexual” no es más que otro 
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dispositivo del mismo aparato de poder que denuncia. Como si para dominarlos en lo 
real hubiese sido necesario primero reducirlo en el campo del lenguaje, controlar su libre 
circulación en el discurso, expulsarlo de lo que se dice y apagar las palabras que lo hacen 
presente con demasiado vigor (Foucault, 1998:25) Diciéndolo de otra manera; cambiar 
todo para que nada cambie. 


Entre los siglos XIX y XX se diseñan, según Foucault, estos nuevos dispositivos. Utiliza lo 
que llaman perversiones para probarlo. Médicos y psiquiatras muestran descarnadamente, 
casi como por catálogos de ropa íntima, perversión tras perversión. Aberraciones sobre las 
cuales nada se decía, ahora se dirá de todo. Quedaban expuestas a la inspección pública 
como una especie de panóptico dentro del cual una mirada invisible caía sobre nosotros 
obligándonos de alguna manera a vigilar nuestras propias acciones. La civilización implica 
disciplina, y la disciplina implica control de los mecanismos internos. La consecuencia de 
todo esto no era la desaparición de las perversiones, era, por el contrario, darle vida dentro 
del discurso analítico y así hacerlas visibles y permanentes. Los perversos pasaron a ser 
entonces tan sólo la historia de un caso. 


No debemos imaginar que todas estas cosas, antiguamente toleradas, atrajesen publicidad y 
recibiesen una designación peyorativa cuando vino el momento de atribuir el papel de regu- 
lador a un tipo de sexualidad que era capaz de reproducir la fuerza de trabajo y la forma de 
la familia [...] A través del aislamiento, intensificación y consolidación de las sexualidades 
periféricas, las relaciones del poder con el sexo y el placer se ramificaron y multiplicaron, 
midieron el cuerpo y penetraron los modos de conducta (Foucault, 1998:39). 


En contraposición a la cultura oriental que desarrolló artes para la sensibilidad erótica, 
en Occidente -campo de desarrollo de la modernidad- se dio rienda suelta a un histérico 
desarrollo con la firme convicción de transformar a la sexualidad en una ciencia fría y cal- 
culadora que lo mide todo: desde el tamaño del pene pasando por el número de orgasmos 
de unos y otras, hasta la creación de patologías como la eyaculación precoz. Se desató una 
ciencia que no explicaba nada, pero lo constreñía todo. Que no generó más que limitaciones 
ahora probadas numéricamente. ¿De qué se aprovechó la modernidad? Del principio de la 
confesión católica que servía -y sirve- para regular a los creyentes. Equipos de expertos, 
sexólogos y especialistas cualificados -nuevos sacerdotes de la nueva fe- están listos para 
excavar en el secreto que han ayudado a crear. El sexo está dotado con poderes causales 
vastos y parece tener una influencia sobre muchas acciones diversas (Giddens, 2008:30) La 
sexualidad dejó la clandestinidad para someterse al enjaulamiento de la liberación. Ahora 
es un fenómeno que espera el bautismo del análisis racional y, naturalmente, la corrección 
terapéutica. La sexualidad dejó de ser sexo, encuentro, refocilación de los cuerpos, hospi- 
talidad de la carne a la carne sometida a la intemperie, para volverse constructo social que 
opera en campos de poder. Sin embargo, no es la sexualidad en si misma lo que preocupa 
a Foucault. “Tengo que confesar, dirá, que estoy más interesado en problemas de técnicas 
del Yo y asuntos de ese estilo que en el sexo [...] el sexo es aburrido” (Foucault, 1990:88). 
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En tal sentido, nos queda claro que el debate en torno a la sexualidad y la moral del placer 
que configuran Historia de la Sexualidad es representado más como un análisis del sujeto, la 
subjetividad y la verdad que de la sexualidad. Esta nueva disposición facilitaría la apertura 
de una zona reflexiva en la cual afrontar de nuevo la cuestión del sujeto y todas las proble- 
máticas lindantes a la misma. En cuanto a este punto, Deleuze va más allá al afirmar que: 


El tema que siempre ha obsesionado a Foucault es más bien el del doble. Pero éste nunca es 
una proyección del interior, al contrario, es una interiorización del afuera. No es un desdo- 
blamiento de lo uno, es un redoblamiento de lo otro. No es una reproducción de lo mismo, es 
una repetición de lo diferente. No es la emanación de un yo, es la puesta en inmanencia de 
un siempre otro o de un no-yo. En el redoblamiento lo otro nunca es un doble, soy yo el que 
me vivo como el doble del otro: yo no estoy en el exterior, encuentro lo otro en mí (Deleuze, 
1987:129). 


Sea la sexualidad o un análisis del sujeto, Foucault quiebra en su razonamiento con la 
construcción de la sexualidad y del individuo fraguada desde la racionalidad moderna. 
En este sentido puede verse cierta sintonía entre él y Bataille en cuanto a la necesidad de 
reflexionar al Yo en función del otro buscando -diría Lévinas- el surgimiento del nos-otros. 


La seducción como concepto en Jean Baudrillard 


Jean Baudrillard ha sido uno de los críticos más duros y feroces de la sociedad de consumo 
y uno de los teóricos más importantes de la posmodernidad. Su pensamiento es harto com- 
plejo de encasillar en corrientes concretas o definiciones disciplinares limitativas, puesto 
que atraviesa diversas fases que tienen un punto de partida, un primer momento de apro- 
ximación al marxismo hasta finalizar en una etapa tecno-prospectiva, en la que reflexiona 
acerca del determinismo tecnológico en la edificación mediática del simulacro que informa 
la realidad virtual, como desrealización de la realidad. Formado bajo la égida de figuras 
como Althusser y Debord, Baudrillard entiende que la producción había dejado de ser la 
base del orden social abriendo espacios ahora al consumo. De allí su interés en ahondar 
en torno a la ida de la seducción. Si Lacan fue el filósofo del deseo, convirtiendo su obra 
y su práctica en una perfecta máquina de captura del deseo del Otro, Jean Baudrillard fue 
el filósofo de la seducción, el simulacro y la simulación. Con Baudrillard uno nunca está 
seguro del verdadero estatus de lo que está leyendo, y menos de su intención (Fernández 
Romar, 2009). 


En De la seducción, Baudrillard parte, como lo harán Nietzsche y Foucault, buscando el 
origen de la palabra para advertir a qué se refiere inicialmente con el concepto. Seducere 
tiene que ver con llevar aparte, o desviar de la vía, estrictamente significa: acción de apartar. 
De tal manera que, seducción resultará ser el descarrío de la verdad y o bien el proceso de 
reversión de la misma, es decir: más que nada estrategia de desplazamiento (se-ducere: llevar 
aparte, desviar de su vía), de desviación de la verdad del sexo. Estas estrategias de despla- 
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zamiento de las cuales ya reflexionó Foucault abrieron el espectro a una fase de liberación 
del sexo, a una proliferación exagerada que termina por determinar la pérdida total de la 
razón de ser del sexo. El sexo se desbordó a sí mismo y comenzó a brotar por todas partes. 
Su rostro asomaba su lengua en todos los terrenos posibles menos en el de la sexualidad. 


Volviendo al punto del desvío, Baudrillard transforma el término para llevarlo a otro que 
redondeé su idea. Ese término lo tomará de Walter Benjamin. Se trata de la idea de rever- 
sibilidad. 


Para Benjamin, la reversibilidad es aquel “movimiento de ida y vuelta” derivado de la re- 
producción de las obras de arte. Baudrillard tomará esta idea para asumir la reversibilidad 
como aquel proceso de reversión de los términos (más bien de los signos) en el sentido de 
que estos son desviados de su trayectoria y devueltos a su punto y forma original. En suma, 
la forma reversible de la seducción consistirá en un desplazamiento que, como bien lo pensó 
Benjamin, es de ida y vuelta, lo que sugiere un desplazamiento cíclico como proceso circular 
(Capasso, 2007:62) 


Seguido de la reversibilidad aparece para Baudrillard la posibilidad del desafío: 


La seducción es inmediatamente reversible, su reversibilidad proviene del desafío que implica 
y del secreto en el que se sume. [...] Tal es el desafío. También forma dual que se agota en un 
instante, y cuya intensidad proviene de esta reversión inmediata. Con capacidad de embrujo, 
como un discurso despojado de sentido, al que por esta razón absurda no se le puede dejar 
de responder (Baudrillard, 2008:79). 


Ello viabiliza una reciprocidad permanente y ritualizada en la medida en que el desafío 
admite como medida primordial su colindante réplica, que termina siendo otro reto que 
se asume como superior al anterior. Así, lo ritual remite a la devolución del reto en otro 
reto superior, como también la obligatoriedad como regla fundamental del intercambio 
(Capasso, 2007:65). 


En De la seducción también toca con profundidad el tema de lo femenino. Curiosamente, 
uno de los aspectos más resaltantes del posmodernismo es el insurgimiento de las llamadas 
minorías sociales, entre ellas, las mujeres a través de distintos movimientos feministas. Digo 
curiosamente, ya que, una de las tareas que emprende Baudrillard es desmontar el discurso 
de las radicales feministas del mundo. Pero, ¿a qué se refiere con lo femenino? Se refiere a 
lo soberano en el universo de la apariencia. Ésta no es otra cosa más que una construcción 
artificial. La apariencia tiene que ver con la construcción artificial de los signos, cuya meta 
es tergiversar y simular el deseo del otro. Así, lo femenino es su construcción definido en 
términos de signo artificial con ayuda del adorno y el maquillaje. Por esta razón, considera 
que lo femenino es “tramposo” en una doble vertiente: Por un lado, debido a que manipula 
-como hemos dicho- con el ardid y el simulacro; por otro lado, porque no se produce como 
verdad. Por ello, lo femenino es irreductible a la obscenidad y la transparencia propias de la 
sociedad posmoderna (Ibídem). Esto no sería del todo una exageración del filósofo, ya que, si 
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nos situamos en la manera en que los griegos categorizaron y diferenciaron a lo masculino de 
lo femenino nos topamos con que lo masculino supone la solidez, la dureza; es decir, aquello 
de lo que es señalada la racionalidad moderna. Lo femenino, por el contrario, representa 
lo líquido, la blandura; es decir aquello que simbólicamente resalta la posmodernidad. En 
todo caso, la trampa de la cual se vale lo femenino y donde sustenta su poder seductor es 
el hecho de que nunca está donde se piensa. Lo femenino, así como la poesía, siempre está 
en otra parte, siempre es otra cosa. La seducción femenina, para Baudrillard, se sostiene 
de una construcción artificial y, en ese sentido, es análoga a la seducción animal, puesto 
que ambas son una sugestión brutal (Baudrillard, 2008:27). 


Escribe Baudrillard: 


En los animales es donde la seducción adquiere la forma más pura, en el sentido de que en 
ellos el alarde seductor aparece como grabado en el instinto, como inmediatizado en compor- 
tamientos reflejos y adornos naturales. Pero no por ello deja de ser perfectamente ritual. En 
efecto, lo que caracteriza al animal como el ser menos natural del mundo es que su artificio, 
su efecto de mascarada y de adorno es el más ingenuo (Baudrillard, 2008:86). 


Para Baudrillard será ese adorno el asunto clave. Por un lado, el adorno es el vertedero 
sobre el cual se abole la distinción entre naturaleza y cultura; por el otro, el adorno es el 
vértice rector de la analogía feminidad-animalidad (Capasso, 2007:65). La encrucijada entre 
ambos se halla en las pericias decorativas, en el empleo del adorno como carácter artificial 
mediante el cual se erige la simulación de lo femenino y de lo animal: En el meollo de esta 
paradoja, alli donde queda abolida la distinción entre naturaleza y cultura en el concepto 
de adorno, se ventila la analogía entre feminidad y animalidad (Baudrillard, 2008:86). 
Entiende Baudrillard que existe una semejanza entre lo expuesto y las sociedades primitivas 
en cuanto a que la ornamentación se transforma en una especie de ritual forjado sobre la 
base de signos construidos artificialmente. Baudrillard llama ritual al sistema ceremonial 
periódico de prestigio y de dominio de signos, así como también una forma de organización 
cíclica y de intercambio universal basado en la regla de las analogías infinitas (Capasso, 
2007:66). Razón por la cual Baudrillard explica que Si los animales nos gustan y nos seducen 
es porque son para nosotros el eco de esta organización ritual. Lo que nos evocan no es la 
nostalgia del salvajismo, sino la nostalgia felina y teatral del adorno, la de una estrategia y 
una seducción de las formas rituales que superan cualquier socialidad y que aún nos hechizan 
(Baudrillard, 2008:87). Esta analogía la emplea el filósofo para señalar que la seducción es 
eminentemente femenina; es decir, una actividad que sólo parece vincularse con la mujer 
ya que ella -la mujer- sólo es apariencia. Cubre su cuerpo de apariencia y simulaciones 
con la finalidad de exacerbar sus rasgos y de esa manera hacer fingir y significar al cuerpo 
a través de su apariencia para subrayar su dimensión simbólica y con ello seductiva (Ca- 
passo, 2007:66) ¿Por qué lo hace? Baudrillard responde que su objetivo es retar al mundo, 
desafiarlo, ponerlo en crisis, ya que nada existe por naturaleza, todo existe gracias al reto 
que se le lanza y al cual está obligado a responder (Baudrillard, 2008:88) 
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Ahora bien, De la seducción es un libro que publica Baudrillard finalizando la década de 
los años 70 y no pudo contemplar -era imposible hacerlo- el surgimiento de lo que se 
denominaría el hombre metrosexual, cuya aparición data de mediados de la década de los 
90. La conducta de hombre metrosexual responde, en cierta medida, a la descripción que 
sobre la construcción de la apariencia de la mujer hace el filósofo francés. ¿Esto contradice 
sus ideas? No lo creo. Más bien amplia aún más el espectro de su análisis, en especial si 
asumimos que eso que llamamos femenino no necesariamente responde a un criterio ge- 
nital. Lo femenino y lo masculino podría responder a un criterio establecido en función de 
la racionalidad y de cómo en ella se circunscriben las sensibilidades. De hecho, Baudrillard 
explora la idea cuando afirma que: 


[...] ya no hay ni femenino ni masculino: grado cero de la estructura. Eso es lo que hoy se 
produce simultáneamente: polivalencia erótica, potencialidad infinita de deseo, ramificacio- 
nes, difracciones, intensidades libidinales - todas las múltiples variantes de una alternativa 
liberadora sacada de los confines de un psicoanálisis liberado de Freud [...] todas se conjugan, 
tras la efervescencia del paradigma sexual, hacia la indiferenciación de la estructura y su 
neutralización potencial. (Baudrillard, 2008:15). 


Siguiendo a Sade, Casanova, Laclos y los libertinos barrocos, Baudrillard señala que la 
sexualidad -tal y como la concebimos- no es más que una construcción social, una refinada 
elaboración de nuestro imaginario auspiciado por el cartesianismo moderno. La diferencia 
de los sexos es sólo una ficción, ya que se sostiene sobre la base de una cultural genital 
instaurada desde el falocentrismo y cuyas funciones son predeterminadas por alguna pul- 
sión no genital. Por tanto, la sexualidad deviene simbólica puesto que está predeterminada 
por algún principio que se dice natural pero que, en última instancia, pertenece al invento 
humano (Capasso, 2007:70). 


El desorden amoroso de Alain Finkielkraut y Pascal Bruckner. 


El nuevo desorden amoroso de los pensadores franceses Alain Finkielkraut y Pascal Bruckner, 
herederos del pensamiento de Michel Foucault, se transformó rápidamente en un hito dentro 
de la construcción de las nuevas identidades sexuales que planteaba la posmodernidad. ¿Una 
nueva identidad? No, desde una reconstrucción satírica estilo de Fourier, los pensadores 
concluyen que no existe un sexo, ni dos, existen cien mil sexos dispuestos en cada cuerpo 
para el pleno goce en la comunión carnal. En el libro intentan quebrar los fundamentos 
sobre los cuales se han sostenido las categorías sexuales propuestas por la racionalidad 
moderna para encerrar la libertad que debería suponer el placer. ¿Hacia dónde van a 
enfilar sus invectivas? Hacia la cultura genital en torno a la cual ha girado la sexualidad 
moderna y hacia, como es de suponer, la mujer, blanco de la miseria sexual expelida por el 
racionalismo animado desde el cartesianismo y la moral teologal. Un racionalismo que es 
una extraña distorsión de un sistema binario en el que lo masculino sólo se afirma como 
Uno a condición de valorar lo femenino como cero. Una racionalidad que hizo de la mujer 
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una nulidad incluso en su propia representación, que sólo es emplazada en la imaginería 
masculina a título de actriz sin posibilidad de cambiar ni una coma del texto. 


Bruckner y Finkielkraut se embarcan en la idea de martillar la base sobre la cual se ha 
sostenido la falocracia. Entienden que la palabra falocracia, que define a los hombres como 
amos de las mujeres, contiene un anacronismo evidente, debido a que si existe dominio, 
pero no comprendido en su exacta dimensión. La mujer efectivamente es esclava, pero de 
un esclavo. De un esclavo sometido a unas imágenes, a unos simulacros, entregado a la 
imitación del código de la virilidad, a la necesidad ciega de incrementar constantemente su 
rendimiento, de entrar en el juego de la deuda infinita (Bruckner-Finkielkraut, 2001:10). Para 
ambos, existe una histeria masculina que resulta tan opresora como la histeria femenina. La 
racionalidad desde donde hacen sus afirmaciones se adhiere a una idea de liberación sexual 
dentro de la cual el pene se convierte en la intrepidez en última instancia que transfigura 
nuestro celo pingiie en coitos programados. En otras palabras, cuanto más se pierde el sexo 
como diferencia más se impone lo genital como referencia, más se destierra el cuerpo como 
profusión (Ibíd.,) La cultura moderna despersonalizó la naturaleza sexual del hombre al 
mismo tiempo que pretendía desdibujar para controlar la sexualidad femenina. El centro 
de la cultura giraba en torno al falo y el mismo falo pasó factura. El hombre sufre la cas- 
tración, es decir, de la atribución misma del falo, ya no soporta ese cuerpo diamantino e 
incorruptible que se le atribuye, cuerpo sin culo, sin mierda, sin rostro, sin vísceras, pura 
palanca eréctil que produce esperma (Ibid:,11). 


El centro de la falocracia muestra ahora su verdadero rostro. El rostro detrás del discurso 
arrogante, abusador y dominador. El rostro de una historia dramática de quien quiere 
gozar del cuerpo de una mujer y acaba invariablemente por gozar de sus propios órganos, 
lo cual obliga a la privación del goce descarnado de la mujer. El placer masculino es breve 
y débil [...] La eyaculación no sólo es precaria, siempre es precoz, adelantada, prematura; 
no llega a su hora, no depende de ninguna maduración, es repentina, imprevisible, siempre 
catastrófica. Todo acaba de una vez; soltado el chorro de semen, nada permanece en el 
hombre, todo está dicho, está “satisfecho”; en otras palabras, está muerto, extenuado, no 
disponible, inepto para toda continuidad (Jbid:19) Concluido el orgasmo no es el corazón 
lo que falta, es el cuerpo que ya no es capaz de otra cosa más que del ahogo. La falocracia 
ha quedado devastada y sin potencia. 


Sólo la mujer es capaz del goce pleno, del placer infinito, su cuerpo es línea que siempre 
continúa siempre y el hombre quiso cercenar esa potencialidad con la única finalidad de 
reducirla a su indigencia vacilante. Al igual que Foucault y Onfray, Bruckner y Finkielkraut 
apuntan a descubrir la potencia sexual que se desborda en las culturas orientales. Culturas 
en donde parece predominar una condición más sensible, menos rigurosa, menos sometida 
a las durezas cuadradas y finitas de la racionalidad occidental cuya interpretación de la 
sexualidad comienza y termina en la genitalidad. 
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La tercera mujer de Gilles Lipovetsky 


Cuando se hace referencia a la necesidad de liberar el discurso de la sexualidad de los 
entramados de la racionalidad moderna, se ha vuelto una obligación centrar la reflexión 
en torno a la mujer. Ella ha sido el sujeto sujetado de la racionalidad moderna teologal. 
Gilles Lipovetsky ha sido uno de los que con mayor celo han querido romper con la es- 
tructura que ha dominado a la mujer y lo ha hecho explicando los cambios que se han 
venido percibiendo en la condición femenina. Lipovetsky ha llegado a la conclusión de 
que ningún cambio social de nuestra época ha sido tan profundo, tan rápido, tan rico en 
consecuencias sociales como la emancipación femenina. Ese cambio social lo ha explicado 
en su libro La tercera mujer. 


Ahora bien, podemos presumir que la tercera mujer a la cual se refiere Lipovetsky es a una 
mujer emancipada, liberada, una mujer capacitada, profesional, que encabezando partidos 
políticos y empresas, que sabe idiomas, que cría y educa a sus hijos e hijas -si es este su 
deseo-, que concierta la vida familiar y laboral, que lucha por los derechos de las mujeres, 
que viaja, que tiene ocio, que goza y satisface su sexualidad y que no teme a la soltería. 
Pero ¿cuáles son la primera y segunda mujer? 


Lipovetsky deja claro que cada una de estas tres mujeres son interpretaciones históricas 
del devenir femenino. Hombres y mujeres han estado interpretando roles impuestos por 
la racionalidad moderna y ésta se ha encargado de ubicarlos socialmente en desigualdad 
de condiciones. 


La cultura occidental ha diseñado dos arquetipos en torno a los cuales giró durante muchos 
siglos el significado de la mujer. Esto arquetipos son Eva y Pandora. La primera responde a 
la tradición judeo-cristiana; la segunda, a la tradición griega. Estos dos arquetipos van a do- 
minar gran parte de la historia de la humanidad. Ella es el agente del malestar .Los hombres 
entran en componendas -no les queda otra- con ese mal necesario. La mujer es la hechicera, 
un ser nefasto, El mito de la mujer funesta está en el corazón de la figura de “la primer mujer” 
(Lipovetsky, 1999:2). 


Cuando los códigos que desata en la literatura la aparición el amor cortés durante la segunda 
mitad de la Edad Media hay un leve cambio cultural. En el denominado “amor cortés” el 
amante se comporta con la amada en forma muy semejante a cómo debe hacerlo el vasallo 
con su señor. Esta manifestación amorosa definió para la amada un culto en el cual se 
exacerbaba sus perfecciones morales y estéticas. 


Es a partir del Renacimiento el culto de la belleza femenina, la mujer diabólica deviene ángel. 
Esposa, madre y educadora ella es puesta sobre un pedestal a partir del siglo XVII y XVIII. La 
“segunda mujer” es la mujer glorificada de la cual Aragón dirá que ella es “el futuro del hom- 
bre” y de la que Goethe afirma: “lo femenino nos lleva hacia lo alto”. La mujer es idealizada 
pero se le niega siempre su autonomía, el hombre se mantiene siempre en la cúspide de la 
jerarquía de los sexos. (Lipovetsky, 1999:1). 
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Con la llegada del siglo XX y siguiendo el paso cada vez más acelerado de las luchas por su 
reconocimiento, la mujer comenzó a quebrar los paradigmas que la habían encerrado en una 
cárcel que guardaba celosamente el discurso moral. Ideas como la virginidad, la fidelidad, 
el amor único comenzaron a hacerse pedazos y con ellas empezaron a desestructurarse los 
chantajes del patriarcado. 


Los años setenta han desconstruido profundamente esta hipocresía moral, las mujeres han 
ganado: el dominio de sus cuerpos, el acceso a los diplomas y al trabajo, han roto en principio 
la mayoría de las fortalezas masculinas. Yo no tengo ninguna duda de que la cuestión de lo 
femenino, con todo lo que ésta implica, de transformación radical de la identidad femenina 
como evolución de la posición de la mujer en la sociedad y a su vez como efectos sobre los 
hombres, es el fenómeno social más significativo y marcante de la segunda mitad de nuestro 
siglo (Lipovetsky, 2007:246) 


La tercera mujer o mujer posmoderna es aquella que ha triturado los dispositivos de 
dominación. Aquella que asume las riendas de un su identidad sexual que no es una sino 
múltiples. La mujer posmoderna es la que no se rige por la idea de amar hasta perder la 
razón, sino aquella que se lanza hacia el otro para gozar sin trabas. 


De la teoría del cuerpo enamorado a una erótica solar de Michel Onfray 


Una idea que ha sostenido Michel Onfray en sus libros es señalar a la moral judeocristiana 
de ser la única responsable en el amordazamiento de los sentidos humanos asfixiando 
perversamente al deseo y el derecho a la búsqueda del placer con la única finalidad de 
neutralizar y aniquilar la emancipación personal. Una moral armada con los residuos del 
platonismo que obliga a ver y a concebir un cuerpo esquizofrénico que se odia a sí mismo 
(Onfray, 2008: 111) mientras reivindica para sí la ficción de una supuesta alma inmaterial e 
inmortal que margina al goce a un furúnculo dependiente de la pulsión de muerte cultivada 
no sólo por las religiones sino por todos los otros caminos de la cultura occidental. El baño 
metafísico en el que los poderes religiosos sumergen a sus fieles anega a la sociedad en su 
conjunto. Afirma Onfray que la normatividad cristina -burda copia desangelada de ideales 
paganos- demostró ser tan eficaz para el dominio, que sirvió de modelo no sólo a los demás 
monoteismos, sino que alcanzó demás a las instituciones laicas que -con distintos grados 
de discernimiento- se dedican a someter a las personas. 


De qué podría hablar la carne domesticada por los ideales judeocristianos. Quién sabe. 
Aunque de entrada nos queda claro que no diría lo mismo que aquellas que han sido gozadas 
hasta las náuseas por el erotismo chino, indio, japonés, griego o romano. Afirma Onfray que 
el erotismo judeocristiano es totalmente contrario al erotismo: odio al cuerpo, a la carne, 
al deseo, al placer de las mujeres y al goce (Ibíd., 112). No hay arte de goce católico, sino 
un dispositivo omnisciente castrador y destructor de toda veleidad hedonista. Uno de los 
pilares de esta máquina de producir vírgenes, santos, eunucos, madres y esposas es erigido 
incuestionablemente a costa de lo femenino en la mujer. La mujer es -en todo este proceso- 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


PASAJES DE LAS SEXUALIDADES POSMODERNAS 


REVISION A LAS PROPUESTAS EN TORNO A UNA VIDA SEXUAL LIBERADA 


201 


VALMORE MuNoz 


202 


la primera victima al ser sefialada culpable de todo el desenfreno en este campo de la carne. 
¿Por qué pienso -y no Onfray- en la mujer como primera víctima del proceso? pues porque 
pienso que una mujer a quien se le confisca su acceso al goce pleno termina por someter al 
hombre a un goce que, aunque limitado, tampoco es auténtico. Este proceso promotor del 
displacer terminó por inocular en Occidente la nefasta concepción del deseo como falta. 
Proceso que se ha sostenido afanosamente desde las teorías de Platón hasta las de Lacan. 


¿Todas estas teorías qué sostienen? Onfray lo explica a partir de la idea de que los hom- 
bres y las mujeres provienen de una unidad primitiva destituida por los dioses debido su 
insolencia de gozar su totalidad perfecta; somos fragmentos, pedazos e incompletitud; 
el deseo nombra la búsqueda de esa forma primitiva; el placer define la creencia en la 
realización fantasmagórica de ese animal esférico, puesto que es perfecto. El deseo como 
falta y el placer como satisfacción de esa se encuentran en el origen del malestar y la 
miseria sexual. 


Esta ficción sigue formando parte del imaginario humano y que ha conducido a los amantes 
a la frustración debido la infructuosa búsqueda del amor ideal bajo la piel de un príncipe 
azul o su versión femenina. ¿Qué queda luego de esta búsqueda?: la decepción, ya que lo 
real nunca soporta las comparaciones con el ideal. Este amor ideal no es más que un amor 
adherido a los valores morales del cristianismo, pero profundamente vinculados con el mundo 
ideal prefigurado por Platón. Un complot maquinado por los hombres contra las mujeres, para 
llenar sus mentes con sueños vanos e imposibles. Esos sueños ridículos fueron explotados 
por la novela romántica. Un ejemplo muy claro de lo que expresa Onfray es Emma Bovary, 
la ¿heroína? de Flaubert. Onfray entiende que la decepción termina siempre por salir a la 
luz cuando se compara lo real con lo imaginario que transmite la moral dominante, con 
ayuda de la ideología, la política y la religión, que actúan conjuntamente para reproducir 
y conservar la mitología primitiva. 


El deseo no es falta. El deseo es exceso que amenaza con desbordarse. El deseo es la natu- 
raleza que no se contiene ni contienen; el goce, el placer es el ahogo. Física de la materia. 
Mecánica de fluidos. Eros no desciende del cielo de las ideas platónicas, sino de las partículas 
del filósofo materialista (/bíd., 113). Es por ello que es necesaria una nueva erótica, una 
erótica poscristiana, solar y atómica. 


El deseo desencadena una formidable fuerza antisocial. Por tal razón, es necesario captu- 
rarlo, domesticarlo y purificarlo con las aguas maravillosas del amor divino que lo haga 
socialmente aceptable y que deje de generar una energía peligrosa para el orden establecido. 
¿En qué consiste esta domesticación?: en la prudencia, el ahorro, la sumisión, la obedien- 
cia, el aburrimiento. El deseo cuando no es sometido implica: libertad total, soberanía del 
capricho, imprudencia generalizada, gastos suntuarios, insubordinación contra los valores, 
rebeldía contra las lógicas dominantes, asocialidad total. Para poder existir y preservarse, 
la sociedad debe someter esa potencia salvaje y sin ley (Ibídem). 
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Michel Onfray advierte sobre otra razon que explica la codificación ascética de los deseos y 
placeres: la voluntad salvaje de reducir a la nada la increíble potencia de lo femenino (Ibid., 
116). El hombre sólo responde a las leyes de la naturaleza que él mismo ha diseñado. No 
conforme con eso, dio forma a la naturaleza de la mujer que, no es la real, es una ficticia, 
inauténtica, donde la naturaleza del macho puede respirar sin la posibilidad de la asfixia. 
La mujer ha sido diseñada por el hombre para responder a un artificio cultura, a un discurso 
erótico y a unas técnicas del cuerpo que Onfray enumera de la siguiente forma: inspiración, 
dominio de los desbordes, retención, variaciones de las habilidades corporales, entre otras. 
El cuerpo de la mujer es una línea de fuga, abismo, puerta hacia un mundo cuya única 
salida es la renunciación al propio cuerpo. Frente al cuerpo de la mujer y su naturaleza, la 
que reposa bajo la inauténtica, no hay alternativas, sólo hay amantes desasidos y desasidos 
por el poder que creen ejercer. Lo que rompe con el artificio cultural es el hecho de que la 
mujer es profundidad infinita, goce infinito, sabrosura infinita, infinitudes de las que ella 
se ha venido haciendo consciente. 


Al hombre, naturalmente torpe, más allá de toda construcción ética de la culpabilidad, le 
incomoda que su pareja se quede en el umbral del placer. Onfray afirma que esto no im- 
plica consideración por la otra ni tampoco empatía moral con su frustración, que tan sólo 
se trata de orgullo a los ojos de ella, pasa por impotente, incapaz, macho incompleto, con 
una potencia ficticia puesto que se muestra deficiente. El hombre se transforma en técnico; 
es decir, en aquel que juega con el cuerpo de la mujer, lo trabaja, lo retoca. Maquillar la 
impotencia. ¿La otra alternativa? refugiarse en la posibilidad de reducir el deseo femenino 
hasta su mínima expresión. ¿Cómo? Sencillo. ¿Quiénes han venido trabajando los códigos 
del sexo? Al menos, quiénes lo han hecho hasta ahora. De tal manera que, mientras por un 
lado los hombres edificaban ciudades y reinos, por el otro lado, definían todo ¿todo? cuanto 
tuviese que ver con el sexo. El código de la buena conducta libidinal femenina se vuelve, por 
lo tanto — por pura imposición de la arbitrariedad masculina -, ley inquebrantable. Potencia 
del falocentrismo y temor a la castración... (Onfray, 2008:89). Para elaborar y promulgar 
ese código, el hombre ha empleado diversos canales para que quede establecido casi gené- 
ticamente, entre ellos, el más exitoso: la religión, que se volvió una experta en extinguir las 
libidos. Ellos son intérpretes de Dios quien, a través de ellos, decreta la suciedad del cuerpo 
y que los responsables directos de esa impureza son el deseo y el placer, no sin antes dejar 
bien claro, sin espacio para malos entendidos, que la mujer es definitivamente el vehículo 
del diablo para manchar al templo, porque, como sabemos, el cuerpo es el templo donde 
ese Dios habita y mientras más limpio más feliz estará Dios y mientras esté feliz nuestro 
acceso al paraíso será expedito. 


Ahora bien, si el sacrificio total del cuerpo resulta imposible, queda otra alternativa, una 
señal de la amplitud de Dios y sus intérpretes: la castidad familiar. La sexualidad sólo es 
válida y tolerable dentro del marco familiar, monógamo, y consagrado por el matrimonio 
cristiano, Pablo y otros teóricos cristianos de estos temas -los Padres de la Iglesia — le per- 
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miten un (pequeño) margen de acción a la pareja, y, sobre todo, le preparan el camino a 
la reproducción de la especie, lo cual garantizará la continuidad de la comunidad humana 
controlada -obviamente- por los actores de la ideología del ideal ascético (1bíd., 118). La 
sexualidad conyugal, al menos aquella amparada bajo las premisas religiosas, traduce la 
libido a través de una visión apolínea del goce; es decir: de la disciplina, de la razón —car- 
tesiana, demasiado cartesiana-, del orden, de una vida familiar reglamentada donde los 
individuos desaparecen para darle espacio a los sujetos. Los sujetos aparecen y con ellos 
la miseria sexual regida por los determinismos sociales, la propaganda ideologizante y 
moralizadora que hace de la servidumbre un acto voluntario. 


Según Onfray, sólo se puede superar esta miseria sexual sembrada por la modernidad 
a través de la racionalidad teologal por medio de un libertinaje que abra espacios a la 
constitución de una erótica solar. Un libertinaje que tiene como punto de origen en el 
materialismo hedonista epicúreo, fundamentalmente en De la naturaleza de las Cosas de 
Lucrecio. Un libertinaje que fracture de raíz las ideas que fraguaron la perversión de oponer 
encarecidamente al cuerpo y al alma. Que permita la renuncia a asociar hasta la confusión 
el amor, la procreación, la sexualidad, la monogamia, la fidelidad y la cohabitación; así 
como recusar la opción judeocristiana que amalgama lo femenino, el pecado, la falta, la 
culpabilidad y la expiación (Onfray, 2002:100) Ideas que inmovilizan al ser humano y que 
no consienten las ventajas del goce amoroso. Ventajas que tuercen lo que tradicionalmente 
se ha considerado como pecados y los transforman en virtudes, estas son: la poligamia, las 
fidelidades, la esterilidad, la soltería, la soledad y la libertad. Por qué querer sólo a una 
persona, se pregunta Onfray 


¿Cuáles son las razones para detenerse sólo en un cuerpo, una carne, una experiencia? ¿En 
nombre de qué renunciar a seducir, agradar y conquistar, gozar y descubrir? ¿Qué legitima 
la intromisión de un tercero, que siempre es un niño, en la relación entre un hombre y una 
mujer? ¿En función de qué esperanzas se instala una historia viva en una casa, ese lugar 
común en todos los sentidos del término? ¿Qué puede justificar el compromiso de pasar una 
vida entera al lado de un ser desconocido, incognoscible y que siempre permanece como 
un enigma? ¿Por qué querer la fijeza de los muertos mientras se puede vivir antes de pagar 


tributo a Thánatos? (Jbid., 85). 


Conclusiones 


La escritora y psicoanalista venezolana, Ana Teresa Torres, escribe en su libro Historias del 
Continente Oscuro lo siguiente: Ser hombre o mujer es un hecho del lenguaje, un cierto 
modo de insertarse en la cultura, porque la cultura apresa la condición sexual de los seres 
humanos y los ordena, organiza la división de los sexos, rige las relaciones entre ambos, 
adscribe funciones inscritas en la economía, asigna pautas de conducta social, e impone un 
cierto modo de condicionar los fenómenos insertos en la sexualidad (Torres, 2007:125) Lo 
que se entiende por hombre y mujer es tan sólo un proyecto cultural y no un mandato de 
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la naturaleza como puede ocurrir en el caso de los animales, aunque, hay que dejar claro 
que, los fundamentos de la fe católica se oponen radicalmente a esto. Los elementos que 
conforman la sexualidad: deseo, amor, elección del objeto, goce, sufrimiento, prohibición, 
conflicto, todo ello es un producto cultural. El cuerpo no es más que un pedazo de carne 
y hueso (Ibíd.) amasado por esa cultura. La cultura es la red simbólica que inscribe ese 
cuerpo en un sentido que lo puede hacer deseable, torturable, prohibido o lícito, abierto 
al placer o al sufrimiento. 


La cultura que fue perfilando la modernidad se sostuvo sobre bases represivas. Diseñó a dos 
sujetos como protagonistas de la historia: un opresor y un oprimido, un amo y un esclavo, 
desde esta configuración binaria surgieron hombre y mujer. Surgieron muy lejos de aquella 
historia del polvo, el soplo divino y la costilla. El hombre protagonista de la película. La 
mujer tan sólo un objeto más del decorado. El hombre, a través de la cultura que diseñó, 
empleó todas las estrategias posibles para reprimir la naturaleza salvaje de la mujer. Sin 
darse cuenta que, al mismo tiempo que constreñía la sexualidad femenina, hacía lo propio 
con su propia sexualidad. ¿Qué hizo Marx cuando, en su análisis del capital se encontró con 
el problema de la miseria obrera? Pregunta y responde la filósofa argentina Esther Díaz, no 
la imputó nia la insuficiencia natural, ni al escamoteo establecido, que eran las explicaciones 
frecuentes en su época. Pensó, por el contrario, que matar de hambre a los trabajadores no 
es la razón de ser del capitalismo; pero sí la consecuencia inevitable de su desarrollo (Díaz, 
2008:132). Marx sustituyó la acusación de robo por el análisis de la producción; señaló 
a los procesos productivos de capital, más que a sus indudables resultados. Algo parecido 
hace Foucault cuando se topa con la pretendida represión de la sexualidad. No desconoce 
la miseria sexual de nuestras sociedades; pero tampoco trata de explicarla negativamente 
por la represión. Considera, en cambio, que existen mecanismos de poder que al producir 
sexualidad, engendran sistemas represivos (Ibid.). Pero la represión no es una finalidad en 
sí misma, sino una consecuencia del ejercicio de poder sobre la conducta de los sujetos. 


Mecanismos de poder que sujetaban al sujeto. Mecanismos de poder que progresivamente se 
fueron fracturando, ya que, donde existe el poder también existe la resistencia a ese poder 
y, como advirtiera la novelista Vivian Jiménez: no hay nada más liberador que un orgasmo. 
Las aguas se desbocaron y no hubo manera de detener la irracional furia de la naturaleza. 
Esa furia, esa irritación de los cuerpos ha intentado ser interpretada y, en algunos casos, 
avivada, por pensadores que se adscriben a la crítica dura de la modernidad y sus dispo- 
sitivos controladores. Dispositivos que, si bien es cierto, afectaron a hombres y mujeres, 
terminaron siendo las últimas en recibir toda la carga de responsabilidades y culpas remotas. 
Desarticular esos dispositivos es la propuesta de algunos pensadores de la posmodernidad. 


La posmodernidad asume el compromiso de desmontar el aparataje, desconstruir la reali- 
dad diseñada, desarticular los dispositivos de control y apuntar hacia una liberación de la 
libertad expresada en los términos de la modernidad. Bataille es el primero en proponer el 
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tema del erotismo y lo hace con la finalidad de devolverle la humanidad al sexo. No es un 
instinto bárbaro ni animal, el sexo es la reafirmación de la vida incluso dentro de la propia 
muerte, Foucault va más allá, desea subyugar los discursos que han subyugado al sexo y lo 
hace con la firme intención de liberar las identidades del Yo, del sujeto como protagonista 
de su propia subjetividad sin intermediarios de otro orden. Baudrillard busca demoler 
desde su raíz el mundo de las apariencias modernas que esclavizan la naturaleza simple y 
profunda del sexo. Lipovetsky, en la misma sintonía de los antes mencionados, se concentra 
en la mujer, ya que tiene claro que al procesar los mecanismos a través de los cuales ésta ha 
venido libreándose, tendrá claro cómo emprender otras aventuras liberadoras en el campo 
de la sexualidad. Bruckner y Finkielkraut giran sobre algunos de los puntos abordados por 
Lipovetsky, aunque ensañando su discurso sobre el hombre a quien consideran responsable 
de los sistemas ideológicos que han sometido la naturaleza irracional y sensible de la mujer. 
Onfray, más dinamitero que los otros, amplía lo reflexionado por Lipovetsky, Bruckner y 
Finkielkraut y, desde un análisis basado en Nietzsche y Foucault, ha señalado a la moral 
teologal como la entidad que ha sometido a hombres y mujeres por igual señalando al 
cuerpo como un camino a través el cual el alma se pierde. 


Ideas muy críticas y, en algunos casos, muy violentas, pero que develan los senderos por 
donde ha transitado el tema del sexo y la sexualidad. Caminos llenos de trampas, inseguros, 
regados con el miedo al error, al pecado. Ideas que, como apunta Foucault, no hacen más que 
liberar, dar rienda suelta al poder subjetivo del ser humano. La sexualidad no es un hecho, 
es la interpretación de un hecho. Creo con Onfray que muchas de esas interpretaciones se 
han formulado con el ánimo malsano de desviar al ser humano en su búsqueda el placer. 
Se han formulado sembrando miedos celestiales y terrenales con la aparente finalidad de 
alejar lo más posible al hombre de su propia condición humana: una condición que se hace 
real a través de la carne, del cuerpo. Interpretaciones que hasta bien entrado el siglo XX 
sólo habían sido validadas desde una sola racionalidad: la masculina. 


La razón masculina, es decir, la razón racional tomó terreno, se hizo unívoca y ambiciona 
ser universal. Occidente es el espacio de esa racionalidad y nosotros hemos emparapetado 
esos códigos en nuestras vidas sexuales y las hicimos miserables. Esto hace necesario el 
despertar de la razón sensible, es decir, lo dionisíaco que es decir la razón femenina y esa 
razón está dentro de hombres y mujeres por igual. Creo que al despertarla nos volvemos 
sólo posibilidades de plenitud. El goce, el placer, el deseo se abre transformando al cuerpo 
en carne hospitalaria y en conocimiento carnal. La racionalidad masculina edificó toda una 
serie de mecanismos para encerrar y luego fragmentar al placer. Continuando con Onfray, 
la única manera de quebrar esta racionalidad es apostar por un libertinaje anárquico. El 
orgasmo irracional contra la racionalidad ascética del patriarcado fundamentada en el 
ideal cristiano. Esta razón masculina no sólo deformó —o pretendió deformar a la mujer 
y su potencia sexual- también pudo deformar la del hombre. Finkielkraut y Bruckner se 
explayan en explicaciones acerca de las limitaciones físicas del hombre en cuanto a la 
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entrega al goce, al estallido de los cuerpos. Para ellos el goce masculino queda fulminado 
en la descarga seminal, mientras que el goce femenino puede seguir más allá de la eva- 
sión masculina. Hasta hace bien poco acompañaba este criterio sin cuestionarlo, claro, yo 
también soy producto del cartesianismo. ¿Y qué pasa si esto también es producto de esa 
racionalidad que critico? ¿Qué pasa si esos límites corporales también han sido impuestos 
cuando se pretendió controlar la naturaleza desbordada y desbordante de la mujer? ¿Por 
qué me lo pregunto ahora? Y si seguimos en sintonía, pues, sería fácil ahora decir que 
el odio al cuerpo no es más que el miedo al cuerpo. Por eso creo que se debería apelar 
virilmente a una doctrina femenina. De esto, en otro orden de ideas, lo plantea Maffesoli 
cuando nos habla de una razón sensible que nos abra la posibilidad de una razón ardiente 
que es donde puede producirse un conocimiento carnal, una cópula de sujeto y objeto, que 
hace uno solo de los dos. 


Creo que, al menos desde Latinoamérica, deberíamos comenzar a ver otros horizontes para 
tratar de explicarnos. No lo hemos hecho. Nos hemos conformado con explicarnos desde 
las categorías en que nos dijeron que debíamos explicarnos y muchas de ellas no guardan 
respuestas de ningún orden. Creo que tenemos más sintonía con Oriente y es lógico -y 
digo lógico lógicamente de manera irónica-, ya que, desde siempre, Oriente al igual que 
Latinoamérica guardan estrecha sintonía con esa razón irracional que supone lo femenino, 
al menos la Latinoamérica de los mitos, aquella que llaman precolombina y que sigue siendo 
un misterio incluso para nosotros mismos. 
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on la jubilación que no retiro de Andrés Ortiz-Osés, hemos sustituido nuestros en- 

cuentros de Deusto en Bilbao por nuestros encuentros de San Carlos en Zaragoza. 

La jubilación de su Cátedra de Metafísica en la Universidad de Deusto y su regreso 
a la tierra que le vio nacer, Aragón, le han dispensado de la docencia y correlativamente 
ha aumentado su creación cultural, no mera producción intelectual. Su última obra El 
sentido existencial, aborda trabajos sobre hermenéutica de la cultura, estudios dedicados 
a analizar las claves interpretativas que van de la modernidad a la posmodernidad y a la 
intramodernidad que él defiende, abordando el diálogo entre la cultura pagana y la cultura 
cristiana. El final del libro lo dedica a aforismos en los que sonsaca las tramas de sentido 
implicadas en la experiencia de la existencia, elaborados en sus paseos por ambas riberas 
del Ebro, el cual ha venido a sustituir al mar de Bilbao. Los paseos ribereños externos son 
en realidad una peregrinación interna en la que él comparece como protagonista y como 
víctima de la existencia. Aunque es una constante a lo largo de su pensamiento, en este 
último libro abunda en la idea de “trascendencia inmanente” como ese universal que permite 
humanizar el mundo. 


Es un hecho que trascendemos el mundo de la realidad sensible, el mundo de la experiencia 
cotidiana, en el pensamiento, en la imaginación, en los sueños, en la religión, hasta considerar 
sus límites. El límite, en cuanto tal, participa del aquende y del allende, de modo que el acto 
unificado de la vida incluye ambos momentos, el del ser limitado y el de la trascendencia 
del límite. Somos seres fronterizos sin ninguna frontera como advertía Simmel. En lenguaje 
bergsoniano podemos decir que la realidad no se reduce a lo actualmente existente sino 
que abarca el conjunto de posibilidades co-dadas en el presente, que precisan poder-ser 
realizadas trascendiendo, transgrediendo, cruzando, determinados límites. Estos solo son 
reconocidos, solo podemos hablar de los límites de la experiencia en la medida en que se da 
una experiencia de los límites de la realidad, solo cuando cruzamos un límite y nos situamos 
al otro lado podemos hablar de una experiencia del límite, teniendo siempre presente que 
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existe un límite final de la experiencia, la muerte, cuyo conocimiento es indudable, puesto 
que sabemos que moriremos, pero, sin embargo, no es indudable aquello que está más allá 
de la muerte, como bien apunta Shakespeare en su Hamlet. 


Mas esta trascendencia para Ortiz-Osés no se sitúa como algo dado, pre-existente y autorre- 
ferencial, sino como algo que construimos de forma creativa y ambivalente. No habitamos 
un mundo clausurado sino que proyectamos nuestra existencia dentro de un conjunto de 
realidades múltiples: lo sagrado/lo profano, el yo/el otro, el espacio/el tiempo, la vida/ 
la muerte, etc. En las sociedades tradicionales, un elemento “iluminaba”, daba sentido al 
otro; la modernidad ha secularizado la jerarquía como principio de orden y ha establecido 
un principio de orden más democrático, heterárquico, uno al lado del otro, no uno por en- 
cima de otro. Ahora bien, Ortiz-Osés critica la visión de la modernidad que lleva de forma 
teleológica de lo sagrado a lo profano, de lo trascendente a lo inmanente, de la religión a la 
ciencia. Con gran acierto afirma que seguimos viviendo en medio de esa tensión dinámica 
que se genera entre la tradición y lo nuevo, entre lo sagrado y lo profano, entre la persona 
y la sociedad. No hemos arribado a un mundo postdualista, seguimos cruzando límites, 
seguimos creando vínculos entre partes de la realidad. El individuo de las sociedades mo- 
dernas crea su propio espacio de actuación en esos “fragmentos” de socialidad itinerante 
procedentes del cruce de los círculos sociales. Dar sentido a este cruce es la tarea que 
emprende Ortiz-Osés en estas páginas. 


Sin duda, la religión, o mejor dicho, el hecho religioso, ha sido una importante fuente de 
sentido, pero hoy comparte escenario con los discursos seculares. No debemos olvidar que 
la religión no es ya Ja instancia necesaria de mediación que relaciona todas las actividades 
sociales y les proporciona un sentido, entre otras cosas porque, actualmente, no estamos 
obligados a dejar de lado nuestras creencias en las religiones universales o en otras formas 
de religiosidad, solo a reconocer que algunas de las cosas que defendemos no dependen 
de tales creencias. El Dios del que habla Ortiz-Osés no es el Dios ortodoxo tradicional (an- 
tiguotestamentario), sino el Dios heterodoxo por cuanto encarnado (neotestamentario) y 
por lo tanto humanizado y humanizador. 


Pero la consecuencia es que lo sagrado resulta ambivalente. Pensamos, de forma equivo- 
cada, en lo sagrado como en el ser puro auto-subsistente, como la santidad inmaculada, 
aunque en realidad lo sagrado es ambivalente porque está diferenciado internamente entre 
las fuerzas puras e impuras; de hecho, para Thomas Mann, “la cultura no es otra cosa que 
la devota y ordenadora, por no decir benéfica, incorporación de lo monstruoso y de lo 
sombrío en el culto de lo divino”. El mal sería entonces un límite, el límite que nos exige la 
recreación del mundo a través del sentido humano o humanizador. Aristóteles apuntó que 
toda acción humana es motivada por una percepción del bien; pero nosotros sabemos que 
toda acción humana contiene el germen del mal. Una de las lecciones del Génesis es que 
podemos hablar coherentemente del mal solo allá donde podemos hablar de sujetos libres. 
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Mas en el propio Génesis, la muerte es consecuencia de un acto libre. Por tanto, bien y mal, 
vida y muerte se co-dicen, no existe un polo sin el otro y a juicio de Ortiz-Osés, nuestra 
tarea es mediar, implicar, relacionar esta polaridad radical creando un sentido incluyente 
y hospitalario de la realidad. 


Ortiz-Osés establece un diálogo crítico con diversas narrativas de la modernidad y propone 
su propia concepción: la intramodernidad. La modernidad sustituyó la distinción directriz 
que dividía el arriba (Dios, el Ser) frente al abajo (el hombre, el mundo social), proponiendo 
otro tipo de distinción que procede democráticamente “desde fuera hacia dentro” y según 
la cual la libertad, la igualdad y la fraternidad son inoculadas en el hombre “desde fuera”, 
a través de efervescencias colectivas revolucionarias, gestionadas por sujetos históricos 
con cierta misión civilizadora salvifica -el proletariado, la nación, la tecnología, etc-. Sin 
embargo Ortiz -Osés propugna un modelo de intramodernidad que procede de “dentro 
hacia fuera”, como en el protestantismo —Lutero, Calvino, Baxter, Wesley-, pero con un 
matiz latino-mediterráneo e hispano-católico. En efecto, frente a la verdad o razón pura, 
purista o puritana, nuestro filósofo propugna una verdad o razón impura, captada por un 
logos afectivo a través del simbolismo. De ahí la defensa de una hermenéutica simbólica del 
sentido, el cual se define como la razón encarnada de inspiración cristiana, como una razón 
simbólica de signo cromático y abierto. Bienvenida sea su intramodernidad que recupera 
el alma del mundo y la interioridad de la exterioridad. 
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a evolución de los seres humanos no sólo está circunscrita a lo biológico, sino también 
alo socio-cultural. La génesis y desarrollo de la familia se funda originariamente en lo 
matriarcal y luego paso a lo patriarcal. Un orden de relaciones inicialmente abiertas 
a otro reductor y cerrado. La tesis de Ortíz-Osés y Maturana, proponen otra comprensión 
de esta relación en evolución que parte de un nuevo concepto: matríztico. Filiación de 
parentela desde la infancia donde se crea lo nuevo y común de la convivencia en libertad. 


Entraremos de lleno sobre el tema que nos compete, La Fraternidad. Por eso vamos retomar 
el devenir evolutivo que tuvieron las redes sociales de interacción directa de los sistemas 
sociales proto humanos, esta vez en la transición temporal que va a terminar con la inau- 
guración de lo que se da por llamar la “historia de la humanidad”. En consecuencia sería 
necesario comenzar por hacer una distinción de lo que significan algunos términos que 
vamos a necesitar para plantear el problema, palabras como matriarcado, matriarcalismo, 
matrilinialidad y matríztico porque de ellas se heredan las tradiciones asociativas que po- 
seemos los humanos hoy en día. 


Aquellas protosociedades, eran matriarcales o al menos matrilineales, que en términos de red 
social representan a una red social distribuida en donde todos se relacionan con todos con 
lo cual, en general, el comercio sexual se mantenía de esta misma forma o segmentado de 
acuerdo a un proceso que respondía a la selección natural y típico en las sociedades agrícolas. 


Sin embargo este proceso que significó el tránsito desde esas sociedades protohumanas, 
desde un mundo puramente material al mundo de lo humano, como la conocemos ahora, 
si bien es un proceso lineal, no es parejo. Mientras el sistema patriarcal estaba totalmente 
desarrollado en la Europa del siglo XV, en América precolombina existían sociedades, y aún 
persisten hoy, centradas en redes distribuidas donde la centralización y el acopio no estaban 
presentes. Tales estructuras sociales se asocian con el matriarcalismo 
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Es curioso pero la diferencia que existe entre los términos matriarcado y patriarcado no está 
muy clara, máxime si consideramos que en las culturas con ascendencia grecorromana, el 
matriarcado casi ha desaparecido. Por ese motivo hay una tendencia a asociar al matriarcado 
a una suerte de opuesto del patriarcado, asignándole el mismo orden jerárquico que se esta- 
blece para el caso de una cultura centrada en el hombre-padre, pero esta vez centrándola en 
la mujer-madre. Esta simplificación lleva a que muchos antropólogos se nieguen a afirmar 
que “exista” una tradición social de matriarcado, centrada en una autoridad femenina. Esa 
negación tiene origen en una falta de constatación fáctica que respalde este hecho. 


A pesar de esto, lo que sí existió y existe todavía es la posibilidad de establecer un orden 
matriarcal definido mediante características propias. Ya no se habla de matriarcado como 
una versión femenina del patriarcado, (concentración y acopio en manos de una mujer), 
sino que se habla de sociedades matrialcales o de matriarcalismo para referir a un orden 
con características femeninas pero esencialmente creativo, la madre tierra como matriz 
generadora. 


Afortunadamente todavía subsisten algunos sistemas matriarcales entre los muchos pueblos 
patriarcales del mundo actual. Uno de los ejemplos más notorios de este tipo estructura es 
el de los indios Wayúu que se pueden encontrar en la península de la Guajira, a lo largo de 
la frontera entre Colombia y Venezuela. 


En un reportaje que le hace Yamid Amat a la congresista indígena colombiana, Orsinia 
Polanco Jusayú nos comenta que “La sociedad wayúu es el grupo étnico más importante 
de Colombia; es una de las pocas etnias del continente americano que resistieron con éxito 
a la dominación europea; es, además, la única cultura matriarcal del país” (Amat, 2006). 


Por su parte Orsina aclara algunos puntos salientes de las tradiciones de su comunidad, 
dice: “La mujer, además de ser la responsable de todas las actividades en la comunidad, 
es un ser casi sagrado. Si hay una guerra, por ejemplo, a la mujer no la pueden matar. La 
familia paterna también tiene unos derechos y unos deberes pero no son tan fuertes como 
los de la materna”. 


Nos hace ruido en la cabeza leer que cosas como estas estén sucediendo en el mundo en 
este mismo momento, decimos esto luego de ser testigos de lucha que han llevado adelante 
las mujeres del mundo occidental a través de la historia para reivindicar sus derechos. Pero 
los Wayúu no son la única etnia que mantiene esta forma de organización social, muchos 
otros pueblos originarios latinoamericanos conservan vivas estas tradiciones. Sin ir más 
lejos, en la Bolivia de Evo Morales, comienzan a reaparecer ahora pueblos que presentan 
este tipo de características y que por siglos habían sido inhibidos de visibilidad política. 
Estos casos son ejemplos vivos, no solo de lo que ha sido históricamente lo matriarcal como 
organización social, sino de lo que se puede apreciar de su cultura como posibilidad real 
para una organización social y política moderna. El parlamento indígena es un ejemplo de 
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esto, la participación de la mujer en sindicatos y organizaciones políticas y sociales, etc., 
son rasgos propios de estas sociedades matriarcales y están allí para que nosotros podamos 
estudiarlos y analizar sus posibilidades para la práctica social y política. No son una utopía, 
sino muy por el contrario, son ejemplos vivos de una organización posible. 


Tal es el caso que abordan los filósofos Andrés Ortiz-Osés y Franz-Karl Mayres que se abocan 
al estudio de lo que denominan: el Matriarcalismo vasco. Desde un principio los autores 
se niegan a hablar de “matriarcado” ya que esa palabra denota una versión femenina de 
patriarcado. Mientras palabra matriarcado lleva implícita una imposición autocrática desde 
lo femenino, el matriarcalismo es una estructura psicosocial centrada en el símbolo de la 
Madre/Mujer y su proyección a la Madre Tierra/Naturaleza divinizada, la Pacha Mama. 
En el matriarcalismo la figura femenina no aparece como competidora del hombre sino 
como productora-generadora de todo lo que existe sobre la tierra y para eso necesita del 
hombre, porque es el hombre el que la hace producir. El hombre es su colaborador en la 
empresa creativa. 


Aparece un primer problema y es la necesidad de explicar el concepto de “matriarcal” para 
que pueda diferenciarse de lo patriarcal. A tal fin los autores echan mano de un cuadro 
categorial muy oportuno basado en los “tipos ideales” weberianos y que extrajimos del 
libro Matriarcalismo vasco: Reinterpretación de la cultura vasca (Ortiz-Osés, 1980). 


El cuadro tiene las limitaciones propias de los tipos weberianos, pero en este caso se cumple 
su principal virtud, que es poder establecer un marco de comparación entre una cultura y 
otra. Los tipos hablan por sí solos y se aplican tanto a la cultura matriarcal vasca, principal 
objetivo de los autores, como a muchas otras culturas centradas en la mujer-madre que 
existieron o aún persisten sobre la tierra. Cabría una discusión más en profundidad sobre 
cada categoría pero creemos que el hecho de presentarlo conforma por si solo una buena 
base para que se dispare el debate. 


Matriarcal-Natura (= Vasco) Patriarcal-Racionalismo 
Comunalismo (Comunidad) Individualismo (Sociedad) 
Naturalismo “Culturalismo” 

Fijación a Madre-Naturaleza Fijación a Padre-Ley 

Fijación a la tierra-familia-clan Fijación razón-Estado 
Irracionalismo (magia, mito, utopia) Racionalismo (el presente-dado) 
Socialismo tribal (lo autóctona) Universalidad (igualdad formal) 
Elementarismo-no verbal Abstracto-verbal 

Religiosidad Secularización 

Conflicto de Autoridad Autoridad paternalizada 
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Lo agrario retroprogresivo 

Lo sensible general-ilimitado (panteismo) 
Material-Potencia 

El Destino (libertad como necesidad) 
La familia 

Derecho natural 

La costumbre (fueros) 

El devenir (ciclico) 

El verbo (dinámico) 

El tiempo, la Madre, lo oscuro 
Confianza en la Madre Natura 


El principio femenino de la vida: totalización 
de sentido 


La existencia concreta 

La oral-asuntivo (txokos...) 

Constitución de fratrías (-homosexualidad) 
La mujer omnipotente/bruja (ambivalencia) 


Igualdad de sexo (el hombre salvado por 
la mujer) 


Cosmomorfismo 

Lo auditivo-táctil 

Sedentarismo 

Ritualismo (folklore,simbolismo) 
Totemismo: dicotomías rígidas bueno/malo 
Estructura social ligadora 

Valores transpersonales 

Identidad grupal 

Corporativismo (sociedad = cuerpo) 
Unitarismo (espíritu/materia, Dios/hombre) 


Catolicismo (la Iglesia-Corporación) 


Lo progresivo-urbano 

La idea delimitadora 
Forma-Acto 

La libertad formal 
Aislamiento 

Derecho civil 

La ley 

El ser (lo lineal) 

El nombre (estático) 

El espacio, el día, lo claro. 


Desconfianza en la vida, miedo a Dios 
Principio masculino 


La esencia 

Lo anal-agresivo 

Represión de la homosexualidad 

La mujer como “complemento” del hombre 


Heroismo patriarcal (el héroe caballeresco salva a 
la mujer) 


Antropomorfismo 

Lo visual-ascensional 
Nomadismo 

Ética formal (principios) 
Flexibilidad (distinción) 
Desarraigo de estratos sociales 
Valores personal-existenciales 
Inindentidad 

Distinción yo/sociedad 
Separación (es/m, Dios(hom) 


Protestantismo (racionalización) 


Como se podrá apreciar, una columna no se yergue como lo contrario de la otra, cada una 
tiene sus características propias que en conjunto definen identidades culturales totalmente 
diferentes. Podríamos seguir puntualizando algunas otras categorías pero la idea que nos 
dan los autores son lo suficientemente ilustrativas como para que nos quede claro que el 
matriarcalismo se centra en el clan, que está preocupado por la sostenibilidad de la especie 
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y del planeta, que se encuentra inmerso en la ecologia y prioriza lo grupal a las individuali- 
dades, que la tradición es a través de la madre por lo que lo inmóvil se convierte dinámico, 
que el ser le da paso a un continuo devenir del siempre y que el derecho civil y la ley se 
convierten en costumbre y derecho natural. Sin embargo dos tipos que deberían aparecer 
no figuran en la lista y creemos que son fundamentales, porque hacen a la circulación de 
los flujos dentro de la red; estas diferencias hacen a la Ley Constructal: 


e Mientras el matriarcalismo es distribuidor; el patriarcalismo es acopiador. 
e Y mientras en una sociedad matriarcal se facilita la circulación de flujos, en la patriarcal 
se tiende a controlarlos. 


Podríamos someternos a un autotest y puntear una a una estas categorías haciendo una 
cruz en donde nos vemos mejor representados, seamos hombres o mujeres. Seguramente 
observaremos que tendremos más cruces sobre una columna que sobre la otra y lo más 
probable es que no nos reconozcamos como totalmente matriarcales o totalmente pa- 
triarcales. También podría ser que nuestras cruces nos estén representando de un lado y 
nuestras preferencias estén del otro. En esta sección pretendemos justamente eso, abrir las 
posibilidades de nuestro accionar social para ubicarlo más en línea con lo que preferimos, 
y así aportar a la realización de una vida más coherente. 


Pero si hubo un tiempo en la evolución de lo humano en donde prevalecía una estructura 
originaria de tipo matriarcal. ¿Cómo es que se repliega hasta casi su extinción y por qué? 
¿Por qué de tener una red social distribuida pasamos a un esquema totalmente centralizado 
y cómo es que se produjo ese tránsito? 


En su conferencia La democracia es una Obra de Arte, organizada por el Instituto para el Des- 
envolvimiento de Democracia Luís Carlos Galán, en Colombia, el biólogo chileno Humberto 
Maturana establece una diferencia histórica y fundamental que se produce en el tránsito 
evolutivo desde las sociedades primitivas matriarcales hacia el patriarcado, e introduce un 
nuevo término a la serie: lo “matríztico”. 


Nos dice: 


Cuando el patriarcado pastor llegó se produjo un encuentro violento entre la cultura patriarcal 
y la cultura matriztica, que eran diametralmente opuestas. Mientras que en la cultura patriarcal 
había apropiación en la otra no la había; mientras que en la cultura patriarcal había signos de 
jerarquías, en la cultura matrística no hay signo de jerarquías; mientras que la cultura patriarcal 
estaba centrada en la guerra, la matristica no. [...] (Maturana, 1994: 21). 


Estas categorías las podríamos agregar también al cuadro. 


Maturana acuña un neologismo, lo matríztico, que significa una sociedad centrada en la 
matriz. ¿Por qué necesita de un nuevo vocablo, si existían los otros? Creemos que una 
respuesta sería que necesitaba de un término genérico, originario, que tenga más que ver 
con creativo, con lo que engendra, con lo constitutivo, con la madre, con el molde. De todas 
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formas, el bidlogo debe haberse enfrentado con la misma realidad que Ortiz-Osés y Mayres, 
la necesidad de aislar el concepto de una posible exposición a preconceptos equívocos. 
Necesitaba de un punto de partida para explicar la evolución de los sistemas sociales, un 
origen común de los géneros en donde no existieran las diferencias sociales entre hombre 
y mujeres. Su visión es un aporte evolutivo desde la óptica de la biología. 


¿Cómo es que evoluciona la tráquea, la laringe para que pudiéramos comunicarnos oral- 
mente? Esa sería una típica pregunta maturaniana. Por ese entonces los seres humanos 
primitivos no se habían involucrado en cuestiones de géneros, hombres y mujeres se com- 
plementaban en pie de igualdad. Por entonces solo respondiamos a los comportamientos de 
los simios mayores, a las redes sociales dunbarnianas. Por eso explica que una vez impuesta 
la centralidad con la evolución de los cerebros y del habla, la cultura genérica de la matriz 
es relegada hacia el patio trasero, hasta que en el último estadio de la evolución humana 
es sustituida casi en su totalidad: 


Cuando la cultura patriarcal englobó a la cultura matrística, mataron a los hom- 
bres [matrísticos] y los guerreros patriarcales se apropiaron de sus mujeres, quedando lo ma- 
trístico retenido en la relación materno infantil y lo patriarcal como la imagen externa pública. 


Yo creo que las culturas no son ni de los hombres ni de las mujeres, hombres y mujeres en la 
cultura patriarcal son patriarcales; hombres y mujeres en la cultura matrística son matrísticos. 
De modo que las mujeres al ser apropiadas por los hombres patriarcales guardaron un núcleo 
matristico que aún está presente en nuestra cultura occidental (Ibid, : 22) 


Lo interesante de su hipótesis es que no da por derrotada a la cultura matríztica en su 
totalidad, sino que restos ésta aún subyacen en el seno del hogar, especialmente durante la 
niñez. De allí que se puede confundir matriarcalismo y matríztico, porque mientras ambos 
coinciden en el domus, en el hogar con lo femenino; el matriarcalismo es un rasgo de una 
cultura centrada en lo femenino-madre, en cambio lo matrizitico tiene que ver con lo que 
engendra y crea. Es un concepto más genérico, la matríz (the matrix) como molde de lo hu- 
mano. Por eso que se pueden reconocer trazas de lo matriztico dentro de la cultura patriarcal. 


El mundo matríztico, en base a lo que surge del estudio de restos arqueológicos, estaría 
en correspondencia con pueblos agricultores y recolectores, ya que sus tareas cotidianas 
se desarrollaban en un espacio común, que a su vez se debían preservar para evitar su 
depredación: los lugares de cultivo y recolección. En el primer capítulo de este libro se hizo 
todo un desarrollo sobre los espacios de uso común y se arribaba a la conclusión de que 
para que esos espacios se preservaran como comunes debían institucionalizarse. Debían 
auto organizarse de tal manera que su preservación sea sustentable en el tiempo. Por eso 
el mundo matríztico es el mundo de lo común. 


Los pueblos pastoriles en cambio, siguiendo esta lógica serían los que dieron origen a la 
cultura patriarcal. A partir de una optimización en la técnica de la caza, los cazadores 
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habrían desarrollado una destreza que les redituó en sobreabundancia y en el consecuente 
acopio de excedentes, inclusive habrían desarrollado técnicas de apropiación de piezas a fin 
de regular la disponibilidad de las mismas a otros miembros de su sistema social. A partir 
de ese punto la cultura patriarcal desarrolló una evolución que se podría resumir en esta 
secuencia: acopio, propiedad privada, competencia, rivalidad-enemistad, conformación del 
concepto del “otro” y del “yo”, dominación, conformación del concepto de poder, centralidad. 


Se pasó de sostener flujos de disponibilidades totalmente abiertos a la comunidad, a 
espacios de acopio en donde la circulación de los recursos era intervenida en función de 
la exclusión y de la dominación del otro. Del considerar al otro como un par, a tratarlo 
como un enemigo o rival a vencer, a guerrear, a someter, a subordinar. Para organizarse 
de este modo había que hacerlo de una manera distinta, el espacio común entonces habría 
de convertirse en una arena para la disputa y para eso había que establecer prioridades, 
estrategias, órdenes jerárquicos, dominación, obediencia, en definitiva centralidad y poder. 
Lo común, específicamente lo procomún, desaparece y es objeto de subordinación a un 
control por parte del apropiador. 


Pero a pesar de esto lo matríztico no desaparece totalmente, es englobado en muchos casos, 
y en otros se conserva: 


Lo matristico se conserva en la relación materno infantil. Fijense ustedes que en la relación 
materno infantil y en el jardín infantil que es un continua invitación a la colaboración, a la 
participación, a resolver los conflictos en la conversación, a la no apropiación; allí el cuerpo 
es legítimo y los niños y niñas pueden andar desnudos. 


Cuando se reclama por una convivencia en el mutuo respeto, en la colaboración y no en la 
competencia, se dice que es utópico, que es un deseo idílico propio de infantes. 


La vida adulta es de competencia, de lucha, de defensa de los intereses, las discrepancias son 
conflictos, los argumentos son armas. Hacemos polémicas, la palabra polémo tiene que ver 
con la guerra.[...] 


Pero noes un conflicto entre lo masculino y lo femenino. Solo en la cultura patriarcal original hubo 
un conflicto entre lo masculino y lo femenino. Lo que vivimos en el presente como un conflicto 
entre lo masculino y lo femenino, es un conflicto entre lo patriarcal y lo matristico. (Jbid,: 22-23). 


Esto es medular en la teoría evolutiva de Maturana ya que dibuja un puente entre la so- 
ciedad primitiva bárbara y lo que nosotros conocemos como “hombre civilizado”. Lo que 
describe el científico chileno es el paso desde los orígenes de una cultura protohumana hasta 
nuestra civilización actual, paso que se puede simbolizar como el tránsito desde la infancia 
hasta la adultez. Culpa de esta metáfora se suele calificar al rasgo cultural de lo matríztico 
como una etapa infantil, ingenua, utópica, sin un lugar en el mundo, como rasgo social de 
algo que no cuajó, que quedó a medio camino como en “una eterna adolescencia”, incluso 
como se verá más adelante como lo “chingado”. Esto se ve mucho a la hora de calificar a 
las culturas latinoamericanas. Maturana marca muy bien este devenir: 
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Nuestros niños tienen otra dificultad fundamental, que es la adolescencia. La adolescencia 

es el transito cultural de pasar de una cultura matristica a otra patriarcal. La cultura matriztica 
y patriarcal son completamente oponentes: se crece dentro de ciertas relaciones de colabora- 
ción, de respeto y de participación, luego de lo cual se pasa a vivir en la competencia, en la 


negación, en la lucha (/bid,: 23). 


Desde su punto de vista lo matríztico ha quedado como una resiliencia evolutiva en la 
niñez-adolescencia. Las diferencias de género allí no son tales, no se debería hablar, en 
consecuencia, de “lo femenino” prevaleciente sobre “lo masculino” o viceversa, sino de 
etapas en el desarrollo biológico-cultural en donde se tiende a asociar un rasgo femenino 
presente en la primer etapa y otro masculino preponderante en la otra, cada uno en un 
momento distinto del desarrollo de lo humano. 


El abordaje que hace Maturana sobre la adolescencia nos lleva como referencia inmediata, 
a la caricaturización del macho postmoderno que hace el periodista Rolando Hanglin..., 
como señala Paz Dubarry. Para Maturana la adolescencia es la transición de una cultura a 
la otra, para Hanglin el macho posmo prolonga su adolescencia indefinidamente resultando 
un Peter Pan que decide no terminar nunca de ser niño, sin embargo Dubarry va más allá 
de Hanglin cuando analiza su creación: 


Este hombre hijo de la posmodernidad y bautizado por el ingenio de Hanglin, [el macho 
posmo], es mucho más que hombre, es... un hombre femenino. Pero no es gay, ni remota- 
mente podría serlo. Las mujeres le gustan, tanto que, de hecho, ha tomado varias conductas y 
hábitos que solían ser exclusivamente de interés femenino. Con él podemos ser amigas. Porque 
por más que sea hombre, el macho posmo entiende lo que es un buen peluquero. Y sabe por 
qué morimos por los dulces, elegimos comidas light y asistimos religiosamente al gimnasio. 
El macho posmo entiende de vanidades y de productos de belleza. No es que se pinte las uñas 
o se tiña el pelo pero, esta especie de fin de siglo entiende que hay mucho más que la pura y 
básica higiene. No lo avergiienza llorar por desgracia o emoción. El macho posmo entiende 
que los ovarios son símbolo de fortaleza. Entonces... ¿por qué no dejar fluir su lado femenino? 


Y podríamos agregar nosotros que las mujeres están fascinadas con esta posibilidad de 
un macho posmo. No se trata de determinar hacia donde evolucionará nuestra sociedad 
actual en lo concerniente a lo femenino o masculino, esto no tendría sentido. Si hubiere una 
tendencia de vuelta hacia lo matriarcal, o hacia el afianzamiento de lo matrístico, esta daría 
como resultado una cultura de transición en donde el paternalismo tendría que emprender 
un recorrido en sentido inverso. Por lo menos parecería que Hanglin cree que algo de esto 
está sucediendo. Pero es interesante analizar esa posibilidad. 


La cultura matriarcal tiene una importancia meridiana entre los pueblos originarios de 
América, como si lo matríztico hubiese atravesado los siglos indemne, sin que la evolución 
hacia lo patriarcal le hubiere tocado, tal es el caso de los indios Wayúu citados más arriba. 
Pero lo curioso es que distintas manifestaciones de esta cultura están resurgiendo, como 
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es el caso de lo que sucede actualmente en Bolivia, alumbradas por el gobierno de Evo 
Morales. Lo que seria interesante detenerse a analizar, es ver las posibilidades que tiene 
lo matristico y lo matriarcal en un mundo eminentemente patriarcal de occidente actual. 
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Michel-Rolph Trouillot: 
una mirada sobre el Caribe en la Historia 


Michel-Rolph Trouillot: A Look at the Caribbean in History 


Weildler Guerra Curvelo 
Dir. Grupo de Investigacion Pichihuel, Docente-Investigador 
La Guajira, Riohacha, Colombia. 


n general, la obra de Michel-Rolph Trouillot constituye una original contribución a la 

antropología de la historia, que examina cómo los silencios sobre importantes eventos 

históricos son activamente manufacturados desde el poder, y, al mismo tiempo, sus 
indagaciones se consideran un inmenso aporte a los estudios sobre el Caribe, una región 
marcada de manera indeleble por un pasado colonial. 


Trouillot sostuvo que las sociedades del Caribe son inescapablemente heterogéneas y esta 
heterogeneidad es un resultado de la historia. La heterogeneidad es una marca de su com- 
plejidad. Esta es una región en donde el “pentecontestalismo” puede ser considerado tan 
indígena como el “rastafarianismo”, en donde algunos habitantes de las Indias Orientales 
encuentran la paz participando en rituales africanos de Changó. Una de sus preguntas 
centrales es: ¿quién es el nativo en el Caribe? ¿Los judíos del Caribe holandés? ¿Los 
descendientes de migrantes de la India en Trinidad? ¿Los nietos de esclavos africanos en 
Haiti? ¿Los criollos de ascendencia hispánica de Cuba y Puerto Rico? ¿O los herederos de 
los indígenas de Dominica? La historia, según Trouillot, es la clave para responder estos y 
otros interrogantes. 


Este pensador haitiano considera que conceptos guardianes como “nativo” constituyen rasgos 
mitificados por la teoría antropológica para atar el objeto de estudio. Ese término constituye 
una simplificación teórica para restaurar el presente etnográfico y proteger así la supuesta 
eternidad de la cultura. La población en los territorios insulares, como en aquellas áreas 
continentales, es con frecuencia producto de complejas mixturas, como nos lo muestra el 
caso de los garífunas de Honduras y Belice. Trouillot piensa que, con una población que 
no era mayoritariamente blanca, este territorio no se acercaba lo suficientemente a Occi- 
dente como para atraer la atención de los sociólogos y, dado el origen de sus habitantes, la 
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población aún no era lo suficientemente “nativa” como para caer en el espacio salvaje en 
donde los antropólogos suelen encontrar a los sujetos de su preferencia. 


Las sociedades del Caribe son por excelencia plurales. Algunos investigadores han expre- 
sado que ellas se posicionan como auténticos armazones políticos cubiertos con sistemas 
de valores yuxtapuestos que sólo se mantienen juntos por el poder vertical del Estado. Los 
habitantes del Caribe no debemos olvidar, sin embargo, que no somos sociedades aisladas 
ni compartimentadas. Las agrupaciones e identidades locales que uno tiende a tomar por 
naturales no son ni estáticas ni inmutables, son creaciones humanas, resultados cambiantes 
del pasado, y aún son procesos en curso. 


Estamos tempranamente inmersos en unas historias y unas geografías más amplias que han 
generado, y lo siguen haciendo, circuitos y flujos enriquecedores de personas, artefactos e 
ideas. Conscientes de ello y merecedores de un espléndido futuro, los pueblos del Caribe 
podemos ser fieles al papel que el gran Derek Walcott nos ha señalado: ser mujeres y hombres 
adánicos y, por tanto, capaces de realizar unidos inmensos prodigios. 
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Weildler Guerra Curvelo 
“El Caribe tiene mucho que aportarle a la paz” 


p 


Weildler Guerra Curvero: “The Caribbean has much to contribute to Peace.’ 


Jairo A. Ruiz 
Universidad de la Guajira, Riohacha, Colombia. 


| nuevo gerente del Centro Cultural del Banco de la República en San Andrés, Provi- 

dencia y Santa Catalina, reconocido gestor cultural, habla de los retos que tiene esta 

zona del país frente a la actual coyuntura política y social. Weildler Guerra también 
dirigió el Observatorio del Caribe Colombiano. Es candidato al doctorado en Antropología 
de la Universidad de los Andes. 


¿Por qué eligió la antropología como profesión? 


Tenía muchas preguntas por resolver acerca de las experiencias de mi infancia en una so- 
ciedad multiétnica en la que coexistían, no siempre de manera armónica, indígenas, afros, 
migrantes del interior del país y aun de otros continentes. Comencé a leer etnografía en 
el bachillerato para entender a mi propia sociedad y ver mi situación y la de mi familia 
dentro de ella. 


Háblenos más de ese interés primigenio... 


En un universo social cercano y fluido, pleno de tensiones con los proyectos de desarrollo y 
con una noción uniforme de nación, las obras etnográficas tienen lectores entre los miembros 
de las sociedades que describen y estos pueden asumir una posición, en ocasiones crítica, 
en ocasiones apreciativa, de esos textos. 


¿Cuáles son sus intereses académicos? 


Los sistemas normativos indígenas, la antropología marítima y, de manera más reciente, la 
antropología de la naturaleza. Comparto la idea de Philippe Descola de que la antropología 
ya no puede limitarse al análisis social convencional de sus comienzos. Debe replantear sus 





1 Entrevista realizada en junio de 2016. 
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dominios y sus herramientas para abarcar no solo el mundo de anthropos, sino también la 
parte del mundo con la que los humanos interactúan. 


¿Por qué es importante velar por la educación y la formación cultural en las zonas de frontera? 


Muchas zonas de Colombia han sido percibidas como heterotopías: espacios densos, a veces 
ininteligibles, marcados de manera indeleble por la resistencia o la ilegalidad. En realidad, 
en estas zonas existen formas singulares de colombianidad, sus habitantes son portadores 
de invaluables conocimientos tradicionales y ellos han participado en circuitos económicos 
y culturales de larga duración con otros países. Regiones como La Guajira y San Andrés 
deben ser consideradas las reservas de la imaginación del país. 


¿Cuál es la mejor vía para infundir entre los sanandresanos el sentimiento de colombianidad, 
respetando las diferencias? 


El respeto hacia sus propias concepciones y prácticas de raizalidad, caribeñidad o colom- 
bianidad. No se trata de infundir, sino de reconocer las instituciones locales, el patrimonio 
cultural y la capacidad creadora presente en sus diversas manifestaciones. Hay que propiciar 
la unidad del país, pero no su uniformidad. 


Hablemos del problema del acceso al agua. Usted lo conoce en La Guajira y llega al archi- 
piélago, donde también se presenta. ¿Por qué cree que es tan frecuente el problema del 
acceso al agua en nuestro país? 


Hay una escasa valoración del agua, no sólo como recurso sino en sus múltiples usos y 
dimensiones sociales. Ello se evidencia en el acelerado deterioro de nuestras cuencas y 
cuerpos de agua. También hay otras razones que tienen que ver con disponibilidad y admi- 
nistración del recurso, condiciones geológicas, de nivel de precipitaciones y de dispersión de 
la población, como ocurre en La Guajira. De allí la importancia en el país de la gobernanza 
del agua, entendida como la habilidad de una sociedad para proveer bienes y servicios de 
buena calidad, sustentables, eficientes y equitativos, a sus miembros. 


¿Cuál será la principal tarea de su gestión? 


Armonizar nuestra programación cultural con la agenda que en esta materia tiene la po- 
blación del archipiélago; promover el nuevo modelo de servicios culturales del Banco de 
la República, basado en la creatividad y el diálogo, no en la simple consulta; y fomentar 
una fructífera interacción con investigadores y entes culturales de la cuenca del Caribe. 


¿Qué papel cree que puede cumplir el Caribe colombiano en la construcción de la paz? 


En su rica heterogeneidad, tiene mucho que aportar. Podemos promover la reafirmación 
ritual de la paz de acuerdo con los protocolos de nuestros pueblos indígenas, ayudar a 
movilizar conciencias, revalorizar la palabra como forma pacífica de solucionar conflictos 
y, como lo afirmó Derek Walcott respecto del carnaval, podemos “insertar una memoria de 
agravios, violencia y explotación en una secuencia rítmica, permitiendo a una agrupación 
humana bailar su propia historia ya despojada de su pasado doloroso”. 
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Durand, Vattimo, Aranguren, Panikkar y otros. Filosofía, Hermenéutica y Cultura. 
Homenaje a Andrés Ortiz-Osés. Bilbao, Universidad Deusto, 2011, 480pp. 
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Javier Martínez Contreras. Universidad de Deusto, Bilbao. 


En las universidades suele ser costumbre -quizá 
no tanto en nuestro país- ofrecer un texto de 
homenaje al profesor que se retira tras una larga 
trayectoria fructífera y valorada por la comuni- 
dad científica y académica. El volumen que nos 
ocupa es precisamente un buen exponente de 
este género. No se trata tanto de una loa más 
o menos encubierta, sino de dar cuenta en lo 
posible de la aportación de una vida académica 
dedicada a la investigación y la enseñanza con 
el rigor y la seriedad que la ocasión merece. 


El profesor y filósofo Andrés Ortiz-Osés se jubiló 
hace ya dos años, y con tal motivo, eminentes 
representantes de las ciencias humanas (G. Du- 
rand, G. Vattimo, J.L. Aranguren, J. Grondin, E. 
Trías, etc.) acompañan en este volumen al que es 
considerado como iniciador de la hermenéutica 
simbólica y, en el momento de la aparición del 
libro, catedrático emérito de la Universidad de 
Deusto. Reúne un elenco de textos escogidos de 
los maestros, colegas y discípulos de este filóso- 
fo, coordinados por Luis Garagalza, profesor de 
la Universidad del País Vasco. 


La temática central del volumen es la cuestión 
del sentido existencial que es el tema central del 
pensamiento y la obra de Ortiz-Osés. La obra 
está dividida en dos grandes apartados. Tras con- 
textualizar la figura del autor y su obra, el libro 
trata en la primera parte de “Filosofía, herme- 
néutica y cultura”. Ahí encontramos trece textos 
que repasan diferentes temáticas presentes en la 
obra del homenajeado: la religión y la filosofía, 
Heidegger, la cuestión de la cosmovisión, la 
mitología griega clásica y sus transformaciones a 
lo largo de la historia, cuestiones de antropología 
o la actual polémica entre memoria y derecho. 


En la segunda parte, titulada “La Hermenéutica 
Simbólica de Andrés Ortiz-Osés” se presentan 
otros doce textos que estudian la filosofía de 
nuestro pensador desde diferentes perspectivas y 
con interesantes aportaciones que permiten una 
mejor comprensión y acercamiento a la ingente 
obra desplegada por este “aragonés de Bilbao”. 
Sigue un apéndice testimonial y un colofón 
del propio autor, y cierra el volumen una bio- 
bibliografía. No se deja en el olvido la aforística, 
género profusamente cultivado por Ortiz-Osés, 
que es comentado por expertos y especialistas 
en la materia destacando la luminosidad de sus 
aportaciones y la lógica desplegada en el con- 
junto de una obra que necesita del detalle y del 
fragmento desde sus grandes líneas maestras. 


Los aportes teóricos y los testimonios prácticos 
de conocidos pensadores sobre el pensamiento 
de Ortiz-Osés, lo sitúan en una encrucijada de 
sentido relevante, y como una de las aportacio- 
nes más originales, arriesgadas e interesantes de 
la filosofía española desde la segunda mitad del 
siglo XX. El libro se cierra precisamente con un 
apéndice testimonial que recoge textos diversos 
en torno a la relevancia de la figura y la obra de 
nuestro autor. Uno de esos testimonios, que no 
forma parte de los contenidos en el volumen, es 
el de un compañero de estudios en Innsbruck, 
el sociólogo Pepe Nerín, de Zaragoza. En sus 
Memorias, que pueden leerse en internet, ofrece 
una caracterización de Ortiz-Osés como sólo 
puede escribir alguien que conoce muy bien a 
quien describe por haber compartido años de 
estudio y andanzas con esa camaradería que 
nace en las aulas. El texto presagia perfecta- 
mente el posterior itinerario vital y creador del 
homenajeado. Dice así: 
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Aunque no residia en nuestro Colegio, una 
figura clave entre nosotros de aquellos ventu- 
rosos años de estudio en Innsbruck fue Andrés 
Ortiz-Osés, que había llegado a Austria tras 
finalizar sus estudios en Roma. Preparaba su 
Tesis Doctoral en filosofía sobre Heidegger y 
Amor Ruibal, erudito canónigo compostelano, 
totalmente desconocido para nosotros en ese 
momento, pero luego incluso glosado en can- 
ciones que acompañaban nuestras juergas. An- 
drés era y es todo vitalidad, todo admiración 
por lo nuevo aunque fuera anecdótico, todo 
conversación rica en juegos de palabras, todo 
subversión de la vulgaridad, todo movimiento 
e inquietud intelectual. Cuando llegaba a 
nuestro pequeño mundo se revolucionaba, 
y nos convulsionaba en un puro ascender a 


Só 


lo sublime y descender a lo plebeyo. Hasta 
su aspecto y sus andares formaban parte 
integrante de su ser antidogmático, pleno de 
humor y socarronería aragonesa entre gestos 
desbocados, y te desbordaba por todas partes 
hasta agotarte. Tras defender su Tesis Docto- 
ral le conferimos el título de “Doctor amoris 
causa”. Todo un personaje tremendamente 
erudito, y que destaca en Deusto como her- 
meneuta y antropólogo. 


Creemos que este testimonio retrata bien al 
autor vasco-aragonés y da ciertas claves de su 
idiosincrasia, resaltando junto a la obra, el lado 
más humano y entrañable del filósofo a quien 
rinde homenaje el texto que presentamos. 


A 


Luis Garagalza, El sentido de la Hermenéutica. La articulación simbólica del mundo, 
Anthropos, Barcelona-México, 2014 (Andrés Ortiz-Osés, Deusto, Bilbao). 


Andrés Ortiz-Osés, Deusto, Bilbao, España. 


Hermenéutica del sentido existencial 


1. Verdad y sentido 


Luis Garagalza, profesor de la Universidad del 
País Vasco, nos ha legado una espléndida trilogía 
de Hermenéutica filosófica, publicada por edi- 
torial Anthropos. Primero fue “La interpretación 
de los símbolos” (1990), después “Introducción 
a la hermenéutica contemporánea” (2002) y 
ahora “Fl sentido de la hermenéutica” (2014). 
Quiero llamar la atención sobre este último 
libro magnífico porque es una auténtica Suma 
hermenéutica, en la que se dan cita todos los 
autores y todos los temas importantes en la 
disciplina contemporánea de la interpretación 
del sentido. Esta obra no es la típica exposición 
académica de teorías abstractas, sino que expone 
una filosofía significativa como es la filosofía del 
sentido existencial, desde la experiencia humana 
y la vivencia compartida. 


A 


Así que esta obra es significativa porque habla 
de la significación existencial del hombre en 
el mundo. Podría haberse titulado “Verdad y 
sentido”, ya que se desbanca la categoría tras- 
cendental de la verdad (absoluta), en nombre 
del sentido relacional y e interhumano. Aquí la 
verdad comparece como el sentido humano, 
el cual se define como la verdad encarnada. 
Frente al idealismo tradicional y su beatería de 
la existencia, este importante escrito plantea 
una batería de preguntas críticas y autocriticas, 
replanteando la cuestión radical del sentido 
existencial concatenado a su destino mortal. 


El mal representado radicalmente por la muerte, 
adquiere el estatuto ontológico del que le privó la 
tradición idealista, afirmándose ahora un nuevo 
asuncionismo o asuntivismo crítico que el autor 
lo expresa radicalmente así: “asumir esta vida 
que nos va matando, es aceptar una muerte que 
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nos da la vida”. Detrás de esta revisión corrosiva 
de la existencia está Hermes, el dios hermeneuta 
que accede a la trascendencia del Olimpo sin 
renunciar a la inmanencia del inframundo, el 
dios que comunica esta vida con la otra y este 
mundo con el trasmundo, precisamente a través 
del lenguaje mediador de los contrarios. 


2. Lenguaje y simbolismo 


En el capítulo I nuestro autor parte de la herencia 
humanista del Renacimiento y la Modernidad, 
recogiendo la idea del lenguaje como mediación 
simbólica entre lo real y lo ideal, en Hamann y 
Herder, Humboldt y Cassirer, Gadamer y Ricoeur. 
El lenguaje es mediador y se adscribe a Hermes, 
el dios de la hermenéutica. Esta mediación 
del lenguaje es una mediación simbólica que 
comunica la materia y la forma, lo sensible y 
lo inteligible, la imaginación y el intelecto. El 
lenguaje dice relación, es un “relaciocinio” que 
correlaciona o coimplica objeto y sujeto, mundo 
y hombre al encuentro, constituyéndose así en 
intersubjetividad dialógica. 


Por eso en la hermenéutica de Gadamer el 
lenguaje encarna la mediación entre texto e 
intérprete, posibilitando la interpretación de los 
contrarios en su comprensión sintética, frente a 
la dispersión meramente analítica. Finalmente 
el propio lenguaje es la primigenia versión 
comprensiva o comprensora de la propia vida o 
existencia humana, articulando en su urdimbre 
y estructura el sentido existencial del hombre 
en el mundo. 


En el capítulo II esta revisión del lenguaje como 
lenguaje hermenéutico de la existencia humana, 
se centra en su simbolismo. El lenguaje es esen- 
cialmente lenguaje simbólico o metafórico, en 
donde el símbolo lingúístico y la metáfora lite- 
raria sobrepasan el literalismo cósico, mediando 
la imagen y el concepto, el hemisferio cerebral 
derecho y el hemisferio cerebral izquierdo, lo 
sentido y el sentido. 


En efecto, en el lenguaje lo sentido se convierte 
en el sentido a través de la simbolización, la 
cual reconvierte el significado literal o cósico 
en significación humana. Sin embargo, esta hu- 
manización de lo sentido en el sentido replantea 
criticamente su límite: el sinsentido. Pues el 
sentido es un sentido simbólico que celebra el 
triunfo sobre lo real, pero esta es una victoria 
pírrica ya que vuelve o revuelve lo derrotado 
bajo la forma de una revuelta del sinsentido 
presuntamente superado. 


3. Sentido y sinsentido 


En esta tesitura el lenguaje diáfano de Luis Gara- 
galza revierte en un lenguaje radical y cáustico. 
La celebración clásica del sentido encuentra su 
tope en el fondo oscuro e irracional del mundo, 
captado por Anaximandro como caos indefinido, 
por los trágicos griegos como trágico, por Só- 
crates como eros daimónico, por Schopenhauer 
como ciego y aciago, por Nietzsche como tur- 
bulento, por Wagner como mortal o mortífero, 
por Santayana como abrupto o exabrupto, por 
Castoriadis como violento, por Sartre o Camus 
como absurdo y por Heidegger como “nada”. 


Desde Anaximandro hasta Heidegger, el origen 
del mundo es concebido como una matriz 
oscura, pero lo originado -la existencia- es una 
“exmatriación” o salida de madre que culmina 
en la muerte como vuelta al origen matricial. 
Por eso Castoriadis piensa que la conciencia del 
hombre y su cultura es un intento de sublimación 
que se topa con su alienación, ya que el sentido 
simbólico o cultural resulta un sucedáneo de lo 
natural: diríase que es una sutura humana de 
una fisura inhumana. 


La honradez personal y valentía intelectual 
de Luis Garagalza le obligan moralmente, lle- 
gados a este punto límite y crítico, a plantear 
explícitamente el tema de nuestro tiempo: la 
cuestión radical del mal. Y así lo hace en un 
intrigante capitulo III en el que nos presenta 
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sin rodeos, ayudado por R. Girard, la figura de 
Satán o el diablo como personificación del mal. 
Por una parte, hay un mal ontoldgico o radical 
encarnado o desencarnado por la muerte y la 
violencia cósmica extrahumana. Ya en la Biblia, 
la presunta creación del mundo por Dios es una 
creación de la nada, una nada o negatividad 
que se introduce así furtivamente en la propia 
creación o universo. El profeta Isaías explicita 
la cuestión cuando expone que Dios crea la luz 
y las tinieblas, la felicidad y la desgracia (Isaías 
45,7). A partir de aqui, el filósofo Schelling pudo 
entrever en la figura o figuración del Dios un 
lado sombrío o tenebroso. 


4. El mal 


Ahora bien, además de ese fondo oscuro de Dios 
y de su creación, el propio Dios creador aparece 
en la propia Biblia como “conchabado” con Satán 
el diablo, así en el Génesis y en el relato de Job. 
En la tradición bíblica el diablo o demonio es el 
Acusador o Inquisidor del hombre, el que perso- 
nifica el mal y lo introduce en el mundo a través 
del orgullo y el odio, envidias, celos y recelos, 
pero sobre todo por la victimización del otro. 


Este diabolismo victimario del otro, como lo 
llama R. Girard, recorre la historia demoníaca 
del hombre en este mundo, pero encuentra su 
crítica radical en la Biblia: tanto en la inocencia 
de Abel, José y Job en el Antiguo Testamento, 
como especificamente en la inocencia paradig- 
mática de Jesús en el Nuevo Testamento. Expli- 
citamente en el Evangelio la figura del Espíritu 
Santo es un Espíritu de amor, el cual se yergue 
como Paráclito o Defensor de las víctimas frente 
al Satán acusador y sus cómplices victimarios. 


Ello nos conduce al impresionante final del libro 
del profesor Garagalza que comentamos, final 
expresado tanto en la Conclusión general como 
en las conclusiones particulares. El autor ha sa- 
bido ver el sentido existencial en su positividad, 
abocada empero al límite de una negatividad 


irremediable realmente, aunque remediable 
surrealmente, o sea, simbólicamente. El caso es 
que el mal no tiene remedio definitivo, aunque 
si remedios o remedos contingentes: no hay so- 
lución final sino a través de la disolución mortal. 


Caben sin embargo algunas estrategias her- 
menéuticas o interpretativas del sentido, que 
lo presentan como apertura simbólica frente 
a la cerrazón cósica o entitativa, reificadora e 
inhumana. 


5. El amor y la muerte 


En este contexto la hermenéutica garagalciana 
nos ofrece una interesante revisión del eros 
socrático-platónico como un eros de carácter 
simbólico, daimónico o demónico (que no de- 
moníaco), siguiendo un apunte de Goethe, lo 
que significa interpretar el sentido existencial 
como amor expansivo frente a toda impansión 
reductora o reduccionista. Otra salida consiste en 
recoger la estrategia simbólica del junguiano E. 
Neumann sobre la asimilación de la sombra, la 
cual representa nuestro lado oscuro e irracional. 
En lugar de darla de lado o proyectarla al otro, 
así demonizado o satanizado, victimizado, se 
trataría de asumirla y supurarla personal y 
socialmente, asimilándola autocriticamente. 


Sin embargo, el sentido se topa finalmente con 
la muerte como destino ciego y aciago. Aquí ya 
no valen componendas ni melopeas, sino tomar 
al toro por los cuernos. Y bien, la obra que co- 
mentamos concita finalmente loa “pensamientos 
poéticos” de Heidegger, el cual interpreta la nada 
que anida el ser como apertura o espesura en 
medio del abigarramiento o agarrotamiento 
de la existencia. El controvertido filósofo ger- 
mano divisa en la nada que encarna la muerte 
“el resguardo de la diferencia del ser”, la cual 
diferencia es la nada. Así que la muerte sería 
el “resguardo” del ser en la nada, no reificada 
o nihilista, sino simbólica o abierta a una (in) 
cierta trascendencia. 
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Ahora bien, lo mas intrigante de Heidegger es 
que, recuperando la tradición cultural más radical, 
correlaciona la nada simbólica de la muerte con la 
nada simbólica del amor. Así como nuestra exis- 
tencia encuentra cobijo simbólico en la nada de 
la muerte, asi también encuentra cobijo simbólico 
en la nada del amor frente a la realidad cósica 
o cosificada. Heidegger redefine el amor como 
“el desasir de los que son en la diferencia”, así 
pues como el desasimiento, libertad o liberación, 
como la apertura y el resguardo o cobijo, como 
la espesura o espaciamiento del sentido radical. 


6. El sentido radical 


El sentido radical de la existencia está entonces 
en el amor como eros daimónico o “trascenden- 
cia inmanente”. Un tal sentido está atravesado 
de sinsentido, sinsentido que como insinúa 
Garagalza por caminos vattimianos, posibilita en 
su “nada” la apertura del propio sentido frente 
a su absolutización dogmática. 


De aquí que el propio Garagalza interprete 
antidogmáticamente al Dios como un Dios 
Anarco, afirmando asi un “anarcoteismo” que 
desfunda el fundamento absoluto del teísmo, 
poniendo en su lugar un eros, amor o sentido 
abierto de carácter hermesiano o hermenéutico 
(relativizador). A partir de aquí comprender el 
mundo es comprenderlo como incomprensible 
(Castoriadis), o mejor dicho, como misterioso o 
enigmático, sin quedarse cerrado o encerrado 
sino abierto infinita o indefinidamente. 


Frente a todo encierro o encerrona dogmática, 
de uno u otro signo, la postura garagalziana 
resulta incisiva. Y es que, según nuestro autor, 
la búsqueda de sentido ya nos guía implícita o 
implicadamente, a través de sus huellas o ves- 
tigios huidizos o incluso ausentes; pues como 
dice J.L. Nancy, se trata de la ausencia de una 
presencia (simbólica). Precisamos entonces un 
lenguaje hermenéutico capaz de interpretar el 
sentido en medio del sinsentido, precisamente en 


cuanto alimento específico del espíritu humano. 
Es en un tal lenguaje simbólico donde aclaramos 
paradójicamente la oscuridad del mundo, al 
nombrar aquella y articular a este. 


Al final, buscando la salida a la vida, nos topa- 
mos con la muerte como salida final, así como 
buscando el ser del ente nos topamos con la 
nada simbólica, y buscando la luz del sentido 
nos topamos con la oscuridad del sinsentido 
dialécticamente: y ello dice coimplicativamen- 
te, ya que se trata de coimplicar el sentido y el 
sinsentido en una complexión ambigua o ambi- 
valente, es decir, de doble valencia, inclusivista 
y no exclusivista. El sentido comparece entonces 
como coimplicación o asunción del sinsentido 
para su remedio o remediación simbólica, la cual 
consiste en abrirlo y no en cerrarlo. 


7. Conclusión 


Frente al tradicional heroísmo del héroe clásico 
como presunto/presumido portador del sentido, 
que trata de eliminar al dragón del sinsentido, 
cabe concebir otra estrategia posmoderna (yo 
la llamaría intramoderna): la estrategia de la 
resignación como re-signación hermenéutica, 
reasignación simbólica que por supuesto tiene 
una vertiente psicológica y social, axiológica y 
política, teórica pero también práctica. 


Interesantemente Luis Garagalza considera que 
esta estrategia hermenéutica empalma con el 
realismo crítico-simbólico típicamente español. 
El cual, a partir del erasmismo de Vives, Laguna 
y los Valdés, prosigue en Fray Luis de León, Juan 
de la Cruz y Teresa de Ávila, pasa por Don Qui- 
jote, la picaresca y Gracián, y arriba Santayana 
y Amor Ruibal, D'Ors y Machado, Unamuno y 
Ortega, Zambrano, Rof Carballo y Aranguren, 
E. Trías y el propio Ortiz-Osés. Por su parte, el 
profesor José Luis Abellán denomina a esta tra- 
dición hispánica como un pensamiento simbólico 
de conciencia disidente, frente a la ortodoxia 
tradicional escolástica o escolastizante. 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


Reseña de libros/Book Reviews 


229 


RESENAS DE LIBROS/BOOK REVIEWS 


230 


SS Saad 


José M? G? Gómez-Heras y María Martín Gomez (Coords.): Comprender e interpretar. 
La recepción de la filosofía hermenéutica en la España democrática (1960-1910), 


España. 


Andrés Ortiz-Osés, Deusto-Bilbao, España. 


La Hermenéutica trata de la comprensión del 
sentido de un texto o textura cultural mediante 
la interpretación de su contexto lingüístico. 
Tras los pasos de Schleiermacher, Dilthey y 
Heidegger, H.G. Gadamer refunde y refunda 
la Filosofía hermenéutica contemporánea en 
su magna obra “Verdad y método”, publicada 
en 1960. Su expansión crítica se realiza funda- 
mentalmente en Alemania a través de Apel y 
Habermas, en Francia de P Ricoeur, en Italia de 
G. Vattimo, en Estados Unidos de R. Rorty, en 
Canadá de J. Grondin, en España de E. Lledó y 
Ortiz-Osés, y en Latinoamérica de M. Beuchot, 
entre otros muchos. Buena cuenta de semejante 
expansión es el internacional “Diccionario de 
Hermenéutica”, publicado por la Universidad 
de Deusto en Bilbao. 


En la presente obra magnánima “Comprender e 
interpretar”, el profesor salmantino José M? G? 
Gómez-Heras, ayudado por la profesora María 
Martín Gómez, presentan la recepción de la 
filosofía hermenéutica en la España democrática 
(1960-2010). Se trata de una obra concienzuda 
y comprehensiva de la aportación hispánica 
a la Hermenéutica contemporánea. El propio 
Gómez-Heras abre la cuestión hermenéutica con 
una inteligente reflexión sobre los conceptos de 
intelección, explicación y aplicación interpreta- 
tivas. A continuación P G? Castillo presenta al 
protohermenéuta E. Lledó, M. Agís a P Ricoeur 
en Santiago, M. Berciano a Heidegger en Oviedo, 
y Luis Garagalza a Ortiz-Osés en el Pais Vasco. 


Lourdes Flamarique presenta a Schleiermacher 
en Navarra, J. Gracia a Apel en Valencia, L.E. 
de Santiago a Gadamer y Nietzsche en Malaga, 


ARCA caceria 


mientras que E Romo ofrece la hermenéutica 
literaria y J.A. Gómez García la hermenéutica 
jurídica. Por su parte, J.A. Rz. Tous hace el 
elenco hermenéutico en Cataluña, J. Coca y J. 
Valero en Valladolid, Juana Martínez en Murcia, 
E. Ruiz en Granada, M. Barrios y M. Planelles en 
Sevilla, Gómez Heras y María Martín en Madrid 
y Salamanca, M. Ripoll y A. Sierra en Baleares y 
Canarias, Cierra el volumen un apéndice de T. 
Oñate sobre el ámbito hispanoamericano, y de 
Ortiz-Osés sobre el ámbito hispánico. 


Pienso que Heidegger es el auténtico fundador 
de la filosofía hermenéutica al replantear radi- 
calmente el sentido del ser: el cual dice apertura 
existencial de carácter temporal. Planteado asi el 
sentido del ser, quedaba plantear el ser del sen- 
tido: el cual dice apertura simbólica de carácter 
espacial. A tal fin la hermenéutica simbólica que 
propugnamos torsiona el lenguaje en lenguaje 
simbólico (puede consultarse al respecto la Tesis 
Doctoral de Félix Gerenabarrena, “El sentido 
simbólico en la filosofía hermenéutica”, Univer- 
sidad del País Vasco 2015). En esta torsión el 
lenguaje simbólico evitaría el literalismo de la 
interpretación que conduce al fundamentalismo, 
ofreciendo un horizonte abierto y un diálogo 
ecuménico de signo universal /unidiversal entre 
los diferentes lenguajes, interpretaciones, idea- 
rios y posiciones. De esta forma se reivindica el 
diálogo radical y la mediación democrática entre 
los contrarios: el mundo y el universo, oriente y 
occidente, norte y sur, pobres y ricos, nacionalis- 
mo y antinacionalismo, derechona e izquierdona. 


Como puede comprobarse la labor hermenéutica 
resulta re-mediadora y más actual que nunca. 
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Frente al encontronazo de civilizaciones y cul- 
turas, la Hermenéutica defiende un encuentro 
basado en el relacionismo interhumano. La 
Hermenéutica traduce la triple herencia ilus- 
trada —libertad, igualdad, fraternidad- como 
apertura, implicación y comunicación. Para 
ello la Hermenéutica aporta no una razón pura, 
purista o puritana, sino la inteligencia afectiva, 
asumiendo una Intramodernidad o modernidad 
ad intra (interior), fundada en una axiología del 
sentido encarnado o humano, y no inhumano 
(sea infrahumano o suprahumano). Con ello la 


AA en ecc crac rc cnc caca ae ace 


Hermenéutica se define como un Humanismo 
sin frentes, fronteras o enfrentamientos, cuya 
pauta es el lenguaje intersubjetivo o dialógico. 


Es verdad que los contrarios o contrincantes 
con como las paralelas que se desplazan y apla- 
zan hasta el infinito. Pero se trataría de lograr 
encuentros finitos y contingentes, relacionales 
y coimplicativos, entre esos opuestos para su 
composición diacrítica. El Humanismo her- 
menéutico aporta un interlenguaje o lenguaje 
intercultural, con el fin de que la discordia logre 
cierta concordia siquiera simbólica. 


a add 


Blanca Solares (2002). El Dios Andrógino. La hermenéutica simbólica de Andrés 


Ortiz-Osés. Porrúa, 126 pp. 


SE E E 


Mauricio Beuchot Puente, UNAM, México. 


Andrés Ortiz-Osés es muy conocido como estu- 
dioso de la hermenéutica en España. Discipulo de 
Gadamer, fue de los primeros que introdujeron 
la hermenéutica al mundo hispánico. Uno de 
sus libros: Mundo, hombre y lenguaje crítico 
(1976), fue de los pioneros. Con prólogo de 
Gadamer, iba autorizado por ese gran teórico de 
la interpretación. Luego tiene lugar un texto que 
resultó muy sugerente, Metafísica del sentido 
(Bilbao: Universidad de Deusto, 1989), que abrió 
muchos caminos, ya que era un tiempo en que la 
metafísica estaba muy de capa caida, y ese libro 
era un replanteamiento de tan difícil como impres- 
cindible disciplina. En la colección Hermeneia de 
la Editorial Sígueme, de Salamanca. Otros textos 
lo siguieron. Sólo mencionaremos: Las claves 
simbólicas de nuestra cultura. Matriarcalismo, 
patriarcalismo, fratriarcalismo (1993), publicado 
en Antrhopos, de Barcelona, en la nueva colección 
Hermeneia, dirigida por el propio Ortiz-Osés. 
Y así otros títulos, que se han sucedido, como: 
Cuestiones fronterizas. Una filosofía simbólica 
(1999) y la dirección de un magno Diccionario 
de hermenéutica (1997). 


ES E ccc 


Ortiz-Osés es también conocido por sus estudios 
sobre la noción de fratría, en lugar de patria o de 
matria. Asimismo, por sus investigaciones sobre 
el símbolo, señaladamente el mito, a saber: la 
mitología vasca, cosa que ha elaborado en co- 
nexión con el Grupo Eranos, al que pertenece, y 
que fue fundado por Jung, y al que pertenecieron 
gentes tan connotadas como Eliade y Durand. 
También ha formado seguidores de una escuela, 
por ejemplo: Luis Garagalza, Patxi Lanceros y 
otros. Últimamente se ha destacado por pro- 
pulsar el aforismo. 


Igualmente interesante es su teoría de la impli- 
cación, que es la que seguramente le ha llevado 
a sus teorías actuales de integración. Ya desde 
principios de los años 80 me llamó la atención 
su idea de la implicación. En un artículo de la 
revista Pensamiento, de 1982 o 1983, habla de 
que es más difícil implicar que explicar, a lo que 
se contrapone como la inclusión a la exclusión. 
De hecho, parece que esta idea de la implicación 


o de la inclusión es la que lo conduce a su idea, 
más reciente, del andrógino. 
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En la introducción al libro, Blanca Solares sabe 
poner de relieve la presencia del mito en la obra 
de Ortiz-Osés, así como la de la implicación, 
señaladamente una filosofía de la implicación, 
y, por encima de todo, una metafísica de la 
implicación. Después de que la metafísica ha 
sido prácticamente desechada en la mayoría 
de los ámbitos de la filosofía posmoderna, ella 
retorna, con autores como Ortiz-Osés y Trías. La 
metafísica de la inclusión tiene en común con la 
metafísica del límite el que no son excluyentes, 
sino que incluyen e integran aspectos, concre- 
tamente el del ser y el del lenguaje. 


Es una filosofía de la implicación, con desarrollos 
ontológicos, antropológicos, metodológicos her- 
menéuticos, y hasta con una ética y una filosofía 
de la religión que resultan implicativos, integra- 
dores. Todo esto desemboca en una arqueología 
del sentido, ya que se va a los orígenes; más que 
buscar fundamentos, se buscan relatos fundacio- 
nales, que cumplen bien esa función y aportan 
el suelo nutricio para la ontología, ya que no el 
suelo firme, pues allí no caben rigideces. Tal se 
ve en el libro de Ortiz-Osés: La razón afectiva, 
de 2000. 


Después de esa introducción viene una amplia 
entrevista que la autora hace a Ortiz-Osés, en la 
que se detallan los principales conceptos de su 
construcción filosófica, con la ventaja, además, 
de que salen de las sombras muchos de los au- 
tores que son las autoridades o fuentes de este 
pensamiento, como Nietzsche, Jung, Gadamer 
y Durand. El espíritu integrador, relacionista, 
lleva al espíritu andrógino, que es el que da la 
implicación o inclusión. 


Viene, asimismo, un extenso estudio de Ortiz- 
Osés, intitulado “El dios implicado. El ser y el 
alma, el amor y lo divino”. Allí, el autor sienta las 
bases de su metafísica de la implicación. Y primero 
su idea de la misma metafísica como implicadora, 
ya que parte de una noción muy amplia del ser, 
que contiene todo y lo va desplegando armonio- 


samente. Después surge el alma, comparando la 
visión griega de la misma con la visión cristiana, 
con la que se enriquece. Luego aparece el amor, 
ya que, existiendo el alma, no puede ser de otra 
manera. Es como una manifestación propia de 
ésta. Y como usa a San Agustín para vertebrarla, 
se llega al amor de lo divino, aunque todavía 
sea muy borroso, simbólico. Es el deseo de lo 
trascendente, y toda trascendencia implica una 
transgresión, un sobrepaso de lo que está permi- 
tido por las ideas al uso, por el ambiente cultural 
del momento. Por eso, en esa transgresión que 
es pasar los límites de lo terreno, hacia lo tras- 
cendente o divino, se presenta el dios cómplice, 
como lo llama Ortiz, cómplice del universo, pero 
que sólo se manifiesta en figuras, en símbolos. De 
ahí se pasa a un dios no estático, sino dinámico, 
que despliega una ética de la implicación. Este 
dios implicado, de la implicación, tiene sobre 
todo símbolos de coimplicación. Es una metafísica 
hermenéutica de la coimplicación, en la que el 
amor cumple una función en el pasar hacia lo 
trascendente. Se llega, así, al Dios mercurial. 
Es un Hermes o Mercurio, porque es el dios del 
lenguaje y de la comunicación, el que propicia el 
afecto. Se tiene que llegar a un Dios amoroso, no 
heroico ni violento. 


Tal es el recorrido de Ortiz-Osés en su metafísica 
de la implicación. Se ve que es abierta y abarca- 
dora, no excluyente, sino incluyente, de acuerdo 
con su ideal de la inclusión, de la implicación y 
de la coimplicación, que nos lleva a un porvenir 
filosófico más promisorio. 


El libro, que se cierra con una bibliografía se- 
lecta, cumple bien su función de presentarnos 
este paradigma filosófico diferente y novedoso, 
más allá de la cansada y aletargante repetición 
de autores y modelos que vemos proliferar en el 
ámbito de la filosofía, y es lo que más abunda. 
Es un descanso o un viento fresco, que estimula 
y alienta a seguir adelante, buscando un pen- 
samiento nuevo, acorde con el espíritu de los 
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tiempos que, ahora, se deja atrapar dificilmente, 
dado su carácter aéreo y etéreo, pero, que si se 
sabe alcanzar, puede darnos mucha luz y muchos 
conocimientos. 


Si debemos agradecer a Ortiz-Osés sus investiga- 
ciones tan profundas sobre la hermenéutica del 


símbolo, en la perspectiva de su hermenéutica 
simbólica, que se halla estructurada en la línea 
de su filosofía de la implicación, también debe- 
mos agradecer a Blanca Solares por brindarnos 
el acceso a una dimensión tan rica y prometedora 
con su libro. 


O SS SS E ad 


Jonatan Alzuru Aponte. Oscura lucidez: Armando Rojas Guardia. Bi & Co, Caracas, 


2014, 332pp. 


Miguel Márquez, Caracas, Venezuela. 


Este libro es un aporte muy valioso al conoci- 
miento del poeta Armando Rojas Guardia: una 
lectura devota, apasionada, culta, filosófica, lú- 
dica, auténtica, inteligente, rigurosa, metafórica, 
endiabladamente personal, que lo convierten, al 
libro, en testimonio de excepción sobre lo que 
ocurre en las páginas escritas por el autor de El 
Dios de la intemperie, entre otros títulos, y cómo 
la persona que las ha elaborado, Armando, lo ha 
hecho desde una capacidad de entendimiento de 
la vida, de los seres y las cosas que dan cuenta 
de tres características de su estilo: el tono exis- 
tencial, la belleza de sus construcciones y la 
profundidad de sus enfoques, cuestiones que van 
surgiendo a lo largo del texto como elementos 
claves, como tramas, como tejidos de fuerza, 
para comprender de qué manera ha sido posible 
tanto batallar con éxito y mantenerse pensando, 
escribiendo y enseñando a través de las horas y 
los días, por un lado, y por otro, son la marca, 
la huella, del talante filosófico, mucho más que 
conceptual, orgánicamente instaurado en su 
decir, en su experiencia verbal desde el primero 
hasta el más reciente de sus libros. Esta obra 
que tenemos en nuestras manos, además, nos 
entrega a un nuevo autor ubicado en esa franja 
polimorfa que está entre la filosofía, la poesía, el 
relato, la autobiografía, la fábula, la mitología, 
la crítica a esta, la crítica a aquella, la crítica a 


E E E E E E RS GUA 


la de más allá. Un nuevo autor entre los varios 
que a partir de ellos dos (él y Armando) apare- 
cen aquí. Me refiero a Jonatan Alzuru, formado 
dionisiacamente en los textos de Nietzsche, 
Foucault, Sábato, en el verbo liberador y la 
vida contagiosamente liberadora de Rigoberto 
Lanz, e inspirado en los atuendos de Narciso 
y su fecunda estirpe. Entusiasta profesor del 
entendimiento, lector obsesivo, buen amigo, 
solidario, exagerado, desmesurado, brillante, 
Jonatan había publicado otras páginas con an- 
terioridad, pero creo que con este libro apunta 
y despunta en la consolidación de una forma, de 
una manera de decir las cosas (o de inventarlas) 
en el contexto de nuestra actualidad. 


En cuanto al cómo que fundamente este libro, 
cito a continuación unas reflexiones de Alzuru, 
que en el texto forman parte de un diálogo 
consigo mismo, donde asienta el norte de sus 
búsquedas y las maneras de llevarlo a cabo, o el 
desde dónde investiga y piensa lo que le interesa: 
“A veces me pregunto qué es todo esto [...]: son 
un primer boceto [...] de un programa de inves- 
tigación que... quizá... provisionalmente tendría 
por título pensamiento integral latinoamericano. 
El último adjetivo no es arbitrario, responde al 
mundo que me configura, la música que escucho, 
el sol que me cobija, los amigos, la historia de 
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mi familia, las decisiones dentro de la politica 
real, ese problema constante, desde Simón Ro- 
dríguez, de pensar con el alma en este lado del 
continente”. Yo agregaría, recordando lo dicho 
por él a lo largo del texto, “pensar con el alma y 
con el cuerpo en este lado del continente”. Por 
último, creo que este libro está ganado por un 
espiritu de franqueza y deslumbramiento que 
le dan a la vida y la obra de Rojas Guardia un 
momento de gran vivacidad interpretativa; una 


arcada 


intimidad donde el poeta se desenvuelve como 
frente a una cámara donde lo vemos pensando 
tanto de cuerpo entero como en primerísimo 
primer plano, y una recreación de sus temas 
permanentes desde alguien que sufrió y disfrutó 
mucho al hacerlo, al escribirlo. De mi parte, 
quisiera expresarle las gracias al amigo Jonatan 
por invitarme a acompañarlos con estas palabras 
preliminares. 


Larga vida a este libro. 


comanda 


Andrés Ortiz-Osés y Luis Garagalza, con las colaboraciones de José Guimón, Josetxo 
Beriain, Félix Gerenabarrena y Joseba Zulaika. Mitología vasca-Todo lo que tiene 
nombre es. Ilustraciones: Elena Odriozola, Fundación Kutxa y Editorial Nerea, 2006. 


Una mitología vasca matriarcal, precristiana y 
fraternal es la protagonista en esta ocasión del 
tradicional volumen que la Fundación Kutxa 
publica todas las navidades y que ha contado 
esta vez con la colaboración de la Editorial Nerea 
de Donostia. Escrito por Andrés Ortiz-Osés y 
Luis Garagalza, e ilustrado por Elena Odriozola, 
Mitología Vasca-Todo lo que tiene nombre es 
reivindica la necesidad de «recuperar la con- 
cepción mágica de la realidad», según explicó el 
catedrático Ortiz-Osés. «Sin magia no podemos 
sobrevivir, sino tan sólo malvivir», sentenció. 


Mitología vasca-Todo lo que tiene nombre es fue 
presentado ayer por los autores, su ilustradora, y 
los responsables de Obra Social de Kutxa, Jesús 
María Alkain y Rosa Leal. Los 14.500 ejemplares 
que se han editado se repartirán entre los clien- 
tes de la entidad y se pondrán a la venta en las 
librerías. Las más de 330 páginas que conforman 
el libro se dividen en tres partes que abordan 
sucesivamente los conceptos fundamentales de 
la mitología, las principales figuras de la vasca 
y las leyendas, ritos y símbolos de esta última, 
a través de artículos firmados por José Guimón, 
Joseba Zulaika y Josetxo Beriain, entre otros 


«San Chillida, San Oteiza» 


El trabajo ofrece una detallada descripción de 
mitos vascos, con la diosa Mari encabezando 
una lista en la que también figuran Adur e 
Indar, Aker, los Lamias y los Salvajes, Kixmi y 
los gentiles, el Olentzero, Aitor y Amaia, Santi- 
mamiñe y el Guggenheim, «catedral laica que se 
ha secularizado y de cuyas paredes cuelgan las 
obras de San Chillida, San Oteiza y San Picasso». 


Ortiz-Osés resumió el objetivo del libro al apos- 
tar por «asumir esta mitología, abrirla al otro y 
buscar la fraternidad representada por el abrazo 
entre Oteiza y Chillida» que tuvo lugar ante la 
escultura Besarkada de Zabalaga, en 1997. «La 
mitología vasca nos da una lección -indicó el 
catedrático de la Universidad de Deusto- y es 
la reconciliación entre Indar y Adur porque si 
se impone uno sobre el otro el resultado es el 
fundamentalismo o la secularización». 


Mitologías positivas 


Ortiz-Osés defendió la recuperación de una 
concepción mágica de la realidad. «Lo mágico 
es el amor, el arte, la religión y la filosofía». 
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Asímismo, recordó que «hay mitologias antiguas 
y modernas» y citó entre estas últimas la demo- 
cracia. «Es una mitología buena, positiva». Entre 
las negativas, el autor citó las representadas por 
«Hitler, Franco, Mussolini, Bush o Sadam Hus- 
sein porque los extremos se tocan y nos tocan... 
las narices», bromeó. 


El profesor de la Universidad del País Vasco Luis 
Garagalza, por su parte, puso en valor «la vieja 
sentencia vasca que dice que “todo lo que tiene 
nombre es”, una sentencia que nos remite al 
presente y al futuro porque enlaza con el pen- 
samiento posmoderno» y que vinculó con la her- 


menéutica. El co-autor del libro presentado ayer 
recordó que «el lenguaje articula la experiencia 
humana de la realidad» y sirve para «explicar la 
interacción entre la realidad y el ser humano» 


Finalmente, Elena Odriozola aseguró haber 
acogido con ilusión el encargo de ilustrar este 
volumen «a pesar de que tenía una imagen de 
la mitología vasca muy alejada. Dejé esa ima- 
gen y me base únicamente en el texto, como 
si no conociera nada de antes sobre el tema». 
El resultado fue que «los dibujos me salieron 
como siempre: sobrios y sin fondos», concluyó 
Odriozola. 
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Normas mínimas para la presentación de artículos 


Entretexos es una revista transdisciplinar que presenta al público diversos resultados de 
investigaciones a partir de una hermenéutica intercultural de los saberes y formas de co- 
nocimiento que actualmente se desarrollan en América Latina y el Caribe. 


Se propone, entonces, recuperar e insertar en las Ciencias Sociales y Ciencias Humanas 
latinoamericanas una recomprensión filosófica e histórica de las representaciones culturales 
que sirven de contexto a la creación de nuevas prácticas discursivas y de pensamiento, con 
la finalidad de cancelar el paradigma colonial de la Modernidad y hacer más inclusivo el 
paradigma intercultural de los diálogos de saberes. 


En tal sentido las áreas temáticas escogidas y vinculadas con lo que se postula son las 
siguientes: Historias de Vida, Etnología, Estudios de Género, Filosofía Política, Hermenéu- 
tica, Semiótica del discurso, Epistemología del Sur, Filosofía de la Educación, Pedagogía y 
Didáctica, Ética Intercultural, Filosofía Intercultural, Pensamiento Alternativo. 


El autor o los autores deben dirigir al Consejo de Editorial de la revista Entretextos, una 
comunicación donde se exprese que el artículo es inédito y que no ha sido sometido simul- 
táneamente a la publicación en otra revista. Se acompaña esta comunicación con un breve 
CV del(os) autor(es). Es preciso suscribir una declaración donde se cede a la Universidad 
de La Guajira los derechos de autoría. 


Se reciben colaboraciones, además del castellano, en wayuunaiki, inglés, francés, italiano 
y portugués, o en sus respectivas traducciones al castellano. 


El arbitraje o dictamen de los artículos se cumple a través del sistema de “pares ciegos” 
investigadores de reconocida experticia en sus respectivos campos. Se tomará muy en cuen- 
ta los siguientes items: originalidad, innovación, creatividad, rigor teórico-metodológico, 
análisis crítico, referentes epistémicos, discurso y orden gramatical, actualidad bibliográfica. 


Presentación de artículos. 
Se deben acoger las siguientes recomendaciones: 


Título: castellano e inglés. 

Nombre(s) y Apellido(s). Dirección postal e Institucional del(os) autores con sus respectivos 
e-mails y teléfonos. 

Resumen: 100 palabras y 4 palabras clave, en castellano con abstract en inglés. 
Características editoriales del artículo: 

Fuente: Times New Roman, 12, interlineado 1.5, párrafos separados, páginas foliadas, se 
admiten cuadros y tablas debidamente justificados. 
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Estructura de Contenido de la revista: 


Secciones: 
i) Editorial (acera de un tema general de interés, maximo: 3pp) 


ii) Perfiles (se destaca el perfil intelectual de un pensador importante que tenga relación 
con el Dossier presentado: 4pp) 


iii) Artículos (7 artículos: Extensión mínimo 15 pp y máximo 20pp) 
Se clasifican los artículos según los siguientes criterios: 


Artículos de investigación. Presentan de manera detallada proyectos terminados de inves- 
tigación. La estructura utilizada es el modelo IMRD (Introducción, Método, Resultados, 
discusión). 


1) Artículos de reflexión. Presentan resultados de una investigación terminada, desde 
una perspectiva analítica, interpretativa o crítica, sobre un tema específico, en el 
que el autor recurre a fuentes originales. 

2) Artículos de revisión. Analizan, sistematizan e integran los resultados de investi- 
gaciones publicadas o no publicadas sobre un campo del saber, para dar cuenta 
de los avances y las tendencias prevalecientes. Presentan una cuidadosa revisión 
bibliográfica de por lo menos cincuenta (50) referencias. 

3) Artículos cortos. Presentan los resultados preliminares o parciales de una investigación. 

4) Revisión de tema. Presenta una revisión crítica de la literatura sobre un tema en 
particular. 


iv) Argumentos (2 artículos breves tipo debate y/o ensayos: mínimo 10-15pp). 
v) Reseñas de libros (3pp). 


Sistema de referencia bibliográfica. 


Artículo: 

v.gr., Apellido(s), Inicial de nombre, (año). Título artículo (entre comillas), nombre de la 
revista (en cursivas), Vol & n°, página(s). 

Sousa De, Santos, B. (2011). “Epistemología del Sur”, Utopía y Praxis Latinoamericana. 16 
(54). Citación APA al interior del texto (Boaventura, 2011:17-39). 


Libro: 

v.gr., Apellido(s), Inicial de nombre, (año). Título del libro (en cursivas), lugar, editorial, 
página(s). 

Echeverría, B (2005). La modernidad de lo Barroco. México, Ediciones ERA. Citación APA 
al interior del texto (Echeverría, 2005:39). 


Capítulo de libro: 
v.gr., Apellido(s), Inicial de nombre, (año). Titulo del capítulo (entre comillas), in: título 
del libro (en cursivas), lugar, editorial, página(s). 
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Gudynas, E (2013). “Buen vivir y criticas al desarrollo: saliendo de la modernidad por la 
izquierda”, in: Hidalgo, F & Márquez-Fernández, A (2013). Contrahegemonia y Buen Vivir. 
México, Universidad Autónoma Metropolitana. Citación APA al interior del texto (Gudynas, 
2013:107-125) 


Todas las colaboraciones deben remitirse en soporte electrónico Word para Window Office 
2016, al siguiente e-mail: entretextos@uniguajira.edu.co 





Minimum Rules for Submission of Articles 


Entretextosis a transdisciplinary journal that presents the public with various research results 
based on an intercultural hermeneutics of knowledges and forms of knowledge currently 
being developed in Latin America and the Caribbean. 


It is proposed, then, to recover and insert in the Latin American Social Sciences and Hu- 
manities a philosophical and historical re-understanding of the cultural representations 
that serve as context for the creation of new discursive practices and of thought, with the 
purpose of canceling the colonial paradigm of the Modernity and to make more inclusive 
the intercultural paradigm of the dialogues of knowledge. 


In this sense, the thematic areas chosen and linked to what is postulated are: Life Stories, 
Ethnology, Gender Studies, Political Philosophy, Hermeneutics, Semiotics of Discourse, 
Southern Epistemology, Philosophy of Education, Pedagogy and Didactics, Intercultural 
Ethics, Intercultural Philosophy, and Alternative Thinking. 


The author or authors must address to the Editorial Board of the journal Entretextos a 
communication where it is stated that the article is unpublished and has not been submitted 
simultaneously to the publication in another journal. A brief CV of the author(s) accompanies 
this communication. It is necessary to subscribe a declaration where the University of La 
Guajira is granted the rights of authorship. 


Contributions are received, in addition to Castilian, in Wayuunaiki, English, French, Italian 
and Portuguese, or in their respective translations into Spanish. 


The review of the articles is fulfilled through the system of “blind pairs” who are researchers 
of recognized expertise in their respective fields. The following items will be taken into 
account: originality, innovation, creativity, theoretical-methodological rigor, critical analysis, 
epistemic referents, grammatical discourse and order, bibliographic news. 


Presentation of Articles. 
The following recommendations should be welcomed: 


Title: Castilian and English. 
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Name(s) and surname(s). Postal and Institutional address of the authors with their respective 
e-mails and telephones. 

Abstract: 100 words and 4 key words, in Spanish with abstract in English. 

Editorial features of the article: 

Source: Times New Roman, 12, 1.5 spacing, separate paragraphs, foliated pages, tables 
and tables are duly justified. 


Content Structure of the Journal: 


Sections: 

i) Editorial (about a general topic of interest, maximum: 3pp) 

ii) Profiles (highlights the intellectual profile of an important thinker related to the dossier 
submitted: 4pp) 

iii) Articles (7 articles: Length minimum 15 pp and maximum 20pp) 


The articles are classified according to the following criteria: 


Research articles. They present in detail detailed research projects. The structure used is 
the IMRD model (Introduction, Method, Results, and Discussion). 


1) Articles of reflection. They present the results of a finished research, from an analyti- 
cal, interpretative or critical perspective, on a specific topic, in which the author 
draws on original sources. 

2) Review articles. They analyze, systematize and integrate the results of published or 
unpublished research on a field of knowledge, to account for the advances and the 
prevailing tendencies. They present a careful bibliographic review of at least fifty 
(50) references. 

3) Short articles. They present the preliminary or partial results of an investigation. 

4) Review of the topic. It presents a critical review of the literature on a particular topic. 


iv) Arguments (2 brief discussion and/or essay articles: minimum 10-15pp). 
v) Book reviews (3pp). 


Bibliographic Reference System. 

Article: 

v.gr., Surname(s), First name, (year). Title article (in quotation marks), name of the journal 
(in italics), Vol & n°, page(s). 

Sousa De, Santos, B. (2011). “Epistemologia del Sur”, Utopia y Praxis Latinoamericana. 16 
(54). Citación APA al interior del texto (Boaventura, 2011:17-39). 


Book: 

Surname(s), First name, (year). Title of the book (in italics), place, editorial, page(s). 
v.gr., Echeverría, B (2005). La modernidad de lo Barroco. México, Ediciones ERA. Citación 
APA al interior del texto (Echeverría, 2005:39). 
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Chapter of the Book: 


Surname(s), First name, (year). Title of the chapter (in quotation marks), in: title of the 
book (in italics), place, editorial, page(s). 

v.gr., Gudynas, E (2013). “Buen vivir y críticas al desarrollo: saliendo de la modernidad por 
la izquierda”, in: Hidalgo, F & Márquez-Fernández, A (2013). Contrahegemonía y Buen 
Vivir. México, Universidad Autónoma Metropolitana. Citación APA al interior del texto 
(Gudynas, 2013:107-125) 


All collaborations must be sent in electronic format Word for Window Office 2016, to the 
following address: entretextos@uniguajira.edu.co 
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Lineamientos para los Arbitros 


La revista Entretextos somete a un expreso arbitraje o proceso de evaluación todos los arti- 

culos recibidos, bajo la modalidad de “pares ciegos”, tal como está prescrito en las normas 

internacionales de acreditación científica del conocimiento. Para esto cuenta con un staff 
de expertos reconocidos en las áreas de investigación asociadas en sentido interdisciplinar, 

a los perfiles editoriales que se enmarcan en los estudios interculturales de América Latina 

y del Caribe. 


Los árbitros o evaluadores invitados a cumplir con sus respectivas tareas de análisis, inter- 
pretación y crítica, deben desempeñar sus tareas ajustados a los principios éticos básicos 
que regulan prácticas de neutralidad ideológica de cualquier naturaleza, que impidan o 
sean obstáculo para una valoración objetiva que haga viable probar los criterios de verdad 
que se profieren como válidos para aceptar regiones de conocimientos en cuanto que orden 
coherente con alguna de las racionalidades epistémicas que forman parte del pensamiento 
de la complejidad 


El árbitro o evaluador contará para el logro más eficiente de su evaluación con un cues- 
tionario donde se señalan los aspectos más representativos del artículo a calificar, a fin de 
lograr tal propósito. En modo alguno los requisitos que se cumplen en la tarea evaluativa, 
deberán ser percibidos como normas limitantes o coactivas que impongan un control respeto 
a la pertinente discrecionalidad del árbitro o evaluador, para considerar y/o proponer otros 
criterios u observaciones, que tiendan a garantizar el rigor teórico y/o metodológico de los 
resultados expuestos en el artículo, 


Se recomienda a los árbitros o evaluadores, tener muy en cuenta los siguientes lineamientos 
que se recomiendan para cumplir con la lectura de “forma y contenido” a la que debe ser 
sometida el artículo y cualquier otro tipo de texto o comunicación de carácter científico o 
humanístico. 


Lineamientos formales del texto: 


Gramática del discurso: Es indispensable que el uso de la lengua castellana se corresponda 
a las normas de gramática, puntuación y ortografía que permitan una construcción del 
discurso con suficiente coherencia lógica y sintáctica, implicación entre el sentido semántico 
y pragmático del enunciante y lo enunciado de la idea objeto de composición discursiva. 
También del adecuado uso de títulos, subtítulos y de párrafos, que favorezcan la mejor 
comprensión del texto escrito. 
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Lineamientos de contenido del texto: 


Marco teórico: Debe haber una presencia sustantiva y fundamentada de las categorías de 
los autores principales que sirven de referentes teóricos a fin de validar la construcción del 
objeto de la investigación en su correspondiente relación con antecedentes generados por 
investigaciones vinculantes. Es decisivo para el árbitro que se pueda detectar el contexto 
situacional de la investigación a fin de establecer el alcance de los resultados posibles a 
obtener, así como la originalidad que se deriva de la interpretación que se hace desde la 
teoría sobre la realidad de estudio. 


Marco metodológico: Debe haber una clara exposición procedimental de la aplicación de los 
estadios del método que sirven de consistencia método-lógica a las teorías que se suscriben 
en la investigación, en cuanto que válidas para contrastar sus resultados con la realidad 
estudiada. La conexión entre teoría y objeto es analógica en el sentido más intrínseco de la 
aplicación metodológica, pues es a través de éste que la teoría se valida, revalida o refuta. 
Por lo tanto, interesa conocer cómo el método hace posible la creación del conocimiento. 


Marco epistemológico: Debe haber un desarrollo muy puntual de la racionalidad episté- 
mica que sirve de punto de partida o contexto de la cultura científica de la que se nutre la 
teoría y la metodología, ya que el ejercicio práctico de la experiencia racional estructura y 
desestructura el campo lógico y fáctico del sistema de pensamiento inherente a la ciencia. 
Es de particular importancia destacar cómo y porqué los procesos de cambio y de transfor- 
mación de la racionalidad son inteligibles según sus movimientos sincrónicos o diacrónicos, 
en relación a principios universales del paradigma de la época. El giro de la racionalidad 
epistémica debe dar cuenta de las disrupciones de los sistemas de pensamiento de las 
ciencias y sus objetos de estudio. 


Marco disciplinar, interdisciplinar y transdisciplinar: Debe haber de un modo indiscutible 
un planteamiento directo de los supuestos disciplinares que sirven de sostén a la postura 
científica que se desea avalar en la investigación y que se distingan las parcelas de estudios 
que se indagan tanto en su orden lógico interno como en su facticidad externa. En tal sentido, 
se debe evitar cualquier ambigúedad que opaque la distinción que porta una disciplina de 
otras; pero, también, es permisible plantear probables conexiones de transversalidad entre 
disciplinas que sin deslegitimar el status quo de éstas, derivan en novedades e innovaciones 
en los resultados de conocimiento por causa de la inter/transdisciplinariedad. 


Repertorio bibliográfico: Debe haber evidencia de que la selección y utilización del 
repertorio bibliográfico para el desarrollo del artículo, es consecuencia de la conceptua- 
lización y problematización del objeto de investigación; y, por consiguiente, se avala por 
la calidad teórica, metodológica y epistémica necesaria, pues es necesario garantizar un 
óptimo soporte de fuentes para el análisis e interpretación que requiere el curso de la 
investigación. 


ISSN 0123-9990 - Año 11 + N°. 20 (Enzro-Junio), 2017 


Guidelines for Peer Reviewers 


The journal Entretextos submits to an express review or evaluation process all the articles 
received, under the modality of “blind pairs”, as it is prescribed in the international norms 
of scientific accreditation of knowledge. For this purpose, it has a staff of recognized experts 
in the areas of research associated in an interdisciplinary sense to the editorial profiles that 
are framed in the intercultural studies of Latin America and the Caribbean. 


The reviewers or evaluators invited to perform their respective tasks of analysis, interpretation 
and criticism, must carry out their tasks in accordance with the basic ethical principles that 
govern practices of ideological neutrality of any nature that prevent or obstruct an objective 
assessment that makes viable to prove the criteria of truth that are said to be valid in order 
to accept regions of knowledge as a coherent order with some of the epistemic rationalities 
that are part of the thought of complexity. 


The reviewer or evaluator will be provided, for the most efficient achievement of his evalua- 
tion, with a questionnaire that indicates the most representative aspects of the article to be 
qualified, in order to achieve this purpose. In no way, the requirements that are fulfilled in 
the evaluative task should be perceived as limiting or coercive norms that impose a control 
with respect to the pertinent discretion of the reviewer or evaluator, to consider and/or 
to propose other criteria or observations, that tend to guarantee The theoretical and/or 
methodological rigor of the results presented in the article. 


It is recommended to reviewers or evaluators to take into account the following guidelines 
recommended to comply with the reading of “form and content” to which the article should 
be submitted and any other type of scientific or humanistic text or communication. 


Formal Text Guidelines: 


Grammar of the speech: It is indispensable that the use of the Spanish language corres- 
ponds to the norms of grammar, punctuation and spelling that allow a construction of the 
speech with sufficient logical and syntactic coherence, implication between the semantic 
and pragmatic sense of the enunciate and the enunciated of the idea object of discursive 
composition. Also of the proper use of titles, subtitles and of paragraphs that favors the 
better understanding of the written text. 


Text Content Guidelines: 


Theoretical Framework: There must be a substantive and substantiated presence of the 
categories of the main authors that serve as theoretical references in order to validate the 
construction of the research object in its corresponding relationship with antecedents ge- 
nerated by binding research. It is decisive for the reviewer to detect the situational context 
of the investigation in order to establish the scope of the possible results to obtain, as well 
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as the originality that derives from the interpretation that is made from the theory on the 
reality of study. 


Methodological Framework: There must be a clear procedural exposition of the application 
of the stages of the method that serve as methodological consistency to the theories that are 
subscribed in the research, as valid to test their results with the reality studied. The connec- 
tion between theory and object is analogous in the most intrinsic sense of methodological 
application, for it is through this that theory is validated, revalidated, or refuted. Therefore, 
it is interesting to know how the method makes possible the creation of knowledge. 


Epistemological Framework: There must be a very punctual development of the epistemic 
rationality that serves as the starting point or context of the scientific culture that nourishes 
theory and methodology, since the practical exercise of rational experience structures and 
destructures the logical and factual field of the system of thought inherent to science. It is of 
particular importance to highlight how and why the processes of change and transformation 
of rationality are intelligible according to their synchronous or diachronic movements, in 
relation to universal principles of the paradigm of the time. The spin of epistemic rationality 
must account for the disruptions of the systems of thought of sciences and their objects of 
study. 


Disciplinary, interdisciplinary and transdisciplinary Framework: There must be an indispu- 
table direct approach to the disciplinary assumptions that serve as support for the scientific 
position to be endorsed in the research and to distinguish the parts of studies that are 
investigated both in their internal logical order as in its external facticity. In this sense, any 
ambiguity that opaque the distinction that one discipline bears from others must be avoi- 
ded. But it is also permissible to propose probable cross-disciplinary connections between 
disciplines that, without delegitimizing the status quo of these disciplines, lead to novelties 
and innovations in knowledge results due to inter/transdisciplinarity. 


Bibliographic Repertoire: There must be evidence that the selection and use of the bibliogra- 
phic repertoire for the development of the article is a consequence of the conceptualization 
and problematization of the research object; and is therefore supported by the theoretical, 
methodological and epistemic quality required as it is necessary to guarantee an optimal 
support of sources for the analysis and interpretation required through the course of the 
research. 
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Formato de Evaluación de Artículos 


Estimado(a) árbitro, si usted considera que este artículo no responde a los perfiles editoriales 
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